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Assalamu’alaikum wr wb 
 
Penerapan teknologi bidang komunikasi, informasi, dan 
transportasi yang semakin canggih telah mengkondisikan dunia semakin 
tidak berbatas baik secara ekonomi, politik, maupun budaya, sehingga 
dinamika yang terjadi pada suatu wilayah dengan berbagai dimensinya, 
dengan seketika dan serta-merta menjadi bagian dinamika dunia secara 
global. Dalam konteks ekonomi, globalisasi ditandai dengan penerapan 
pasar bebas yang dapat berpotensi sebagai ancaman bagi kehidupan 
perekonomian nasional. Dalam konteks sosio-kultural, globalisasi 
ditandai dengan masuknya budaya asing yang sangat kuat.  
Untuk menghadapi fenomena ini, sikap anti-globalisasi akan 
cenderung naif mengingat globalisasi merupakan keniscayaan. Sikap 
yang elegan adalah berani menghadapi globalisasi dengan cerdik tanpa 
harus larut dalam pusaran arusnya, sehingga mampu mendefinisikan 
identitas dan kepentingan nasionalnya sebagai sebuah bangsa. Berkaitan 
dengan hal ini, perguruan tinggi dituntut mampu menghasilkan lulusan 
yang berdaya saing global sekaligus memiliki karakter yang kokoh 
sebagai bangsa. 
Dalam rangka menyongsong Dies Natalis ke 50 (ulang tahun emas) 
Universitas Jember mengadakan kegiatan Festival Tegalboto 2014. Salah 
satu kegiatan adalah Pekan Ekonomi Syari’ah dan Pembangunan 
Islami (PESPI) atau The Week of Syar’i Economics and Islamic 
Development. Salah satu di antaranya adalah Konferensi Internasional 
Pembangunan Islami (KIPI) atau International Conference on Islamic 
Development yang dilaksanakan dalam kerangka kerjasama antara 
Universitas Jember dengan Centre for  Islamic Development (ISDEV) - 
Universiti Sains Malaysia (USM) dan diharapkan bisa diselenggarakan 
secara reguler. Setiap tahun, KIPI akan mengusung satu tema khusus, 
namun merupakan kesinambungan dari tahun sebelumnya dan akan 
menjadi batu pijakan untuk tahun sesudahnya. Dengan demikian, rangkaian 
KIPI, atas ijin Allah, akan membentuk sekuensi pemikiran dan praktik 
pembangunan Islami.  
Alasan utama mengusung tema praktik ekonomi syari’ah adalah 
fakta bahwa dalam beberapa dekade terakhir yang di satu sisi telah 
menjadi bagian penting dari dinamika pelaku ekonomi utama khususnya 
pada instrumen-instrumen pembangunan ekonomi, tetapi di sisi lain 
iv 
menampakkan gejala awal terjebaknya praktik ekonomi syari’ah yang 
lebih liberal dibandingkan ekonomi konvensional. 
Untuk tahun 2014, dengan mengusung isu-isu ekonomi, maka  
Konferensi Internasional Pembangunan Islami (KIPI) Ke-1 atau The 
First International Conference on Islamic Development 
diselenggarakan dengan tema Situasi Terkini Ekonomi Islam (The 
Current Situation of Islamic Economics). 
Buku yang saat ini Anda pegang dan baca berisi makalah-makalah 
dalam kerangka penyelenggaraaan konferensi tersebut. Sebagian makalah 
dipaparkan dalam konferensi, sebagian yang lain adalah supplementary. 
Penerbitan makalah-makalah tersebut dalam bentuk buku dilakukan 
terutama dimaksudkan untuk menyebarluaskan gagasan dan pemikiran 
yang tertulis dalam makalah dan berkembang selama konferensi sehingga 
kemanfaatannya bagi masyarakat luas bisa lebih optimal.  
Akhirul kalam, saya mengucapkan terima kasih atas segala bentuk 
kerjasama dari semua pihak, terutama dari para pimpinan dan pengelola 
Center for Islamic Development (ISDEV), Universiti Sains Malaysia 
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After decades of its introduction, Islamic economics has undoubtedly 
grown rapidly. But the growth is not a deficient-zero growth. Definitely 
Islamic economics – in particular the mainstream Islamic economics - has 
faced, and is facing, and may likely to face further, deficiencies. The 
mainstream Islamic economics here refers to the contemporary dominating 
Islamic economics thinking that is predominantly accepted, followed, and 
grasped by majority of the Islamic economists worldwide. The nature of 
this mainstream Islamic economics is deliberated direct or indirectly 
below. 
 
In this paper, I would like to point out nine deficiencies that I have 
observed, which I think, simultaneously, need further attention and action. 
They may appear very basic and simplistic, but nevertheless, I strongly 
think that they are very important to be attended and acted upon. This 
paper is also admittedly to be in a brief preliminary thought, but it is 
hopefully adequate to stimulate a discourse and to inspire further 
researches. 
 
This paper actually evolves from an initial thinking I presented in Doha, 
Qatar in 2011, at the Eighth International Conference on Islamic 
                                                 
1 A paper presented at Konferensi Internasional Pembangunan Islami (KIPI) Ke-1, 
organized by Universitas Jember, Indonesia, in collaboration with Centre for Islamic 
Development Management Studies (ISDEV) Universiti Sains Malaysia, at Universitas 
Jember, Indonesia, 16-19 September 2014. This paper is a part of a bigger outcome of a 
research project on Islamic-based Development, sponsored by Research University Team 
(RUT) Grant of Universiti Sains Malaysia. 
2 Dr Muhammad Syukri Salleh is Professor of Islamic Development Management and 
Director, Centre for Islamic Development Management Studies (ISDEV), Universiti 
Sains Malaysia, Penang, Malaysia. 
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Economics and Finance.3 In this presentation, I expressed my concern on 
two deficiencies of the mainstream Islamic economics. The two 
deficiencies are the untransformed structure of the Islamic economics; and 
secondly, the remaining of conventional economic assumptions within the 
mainstream Islamic economics (Muhammad Syukri Salleh 2011). The idea 
has been enhanced in 2013 in my speech at Plenary Session on Challenges 
and Further Research in Islamic Economics of the 2nd International 
Conference on Islamic Economics and Economies of the OIC Countries.
4 
In this speech, I highlighted six deficiencies of the mainstream Islamic 
economics, including the untransformed structure I presented earlier in 
Doha (which I termed as framework at this occasion). The six deficiencies 
(which I referred to as the ‘challenges’ to Islamic economics then) were 
related to the framework, concept, research methodology, system, society, 
and the scholars of Islamic economics5. 
 
This present paper is the enlargement of the ideas previously deliberated at 
the two occasions. The previously two and six deficiencies respectively are 
now developed to become nine. These nine deficiencies are firstly 
pertaining to the philosophical framework of the Islamic economics itself; 
secondly, to the conventional economics assumptions that have been 
adopted by mainstream Islamic economics; thirdly, to the undefined 
western ethno-centric concepts used in Islamic economics; fourthly, to the 
single dimensional scope of the mainstream Islamic economics; fifthly, to 
the conventional research methodology that has been adopted in Islamic 
economic research; sixthly, to the development of the strength of Islamic 
system that could have been accomplished out of the realization of Islamic 
economics; seventhly, to the construction of Islamic society entailing from 
the execution of Islamic economics; eighthly, to the ultimate aim of the 
                                                 
3 Themed Sustainable Growth and Inclusive Economic Development From an Islamic 
Perspective, the Conference was organized by Qatar Foundation, Islamic Research and 
Training Institute of the Islamic Development Bank, and International Association of 
Islamic Economics on 25 – 27 December 2011. 
4 The Conference was organized by Department of Economics, Kuliyyah of Islamic 
Economics and Management Sciences, International Islamic University Malaysia, 
Ministry of Finance Malaysia, and Islamic Research and Training Institute, Islamic 
Development Bank, Saudi Arabia, at Prince Hotel, Kuala Lumpur, Malaysia, 29-30 
January 2013. 
5 The full speech was published in The Brunei Times in two parts, firstly entitled “Six 
Challenges of Islamic Economics” (Muhammad Syukri Salleh 2013a), and secondly, 
“The Challenges of Islamic Economics” (Muhammad Syukri Salleh 2013b). 
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Islamic economics; and ninthly, to the knowledge-practice dichotomy of 
the Islamic economic scholars themselves. 
 
In a nutshell, the deficiencies of the mainstream Islamic economics relate 
to the framework, assumptions, concept, scope, research methodology, 
system, society, ultimate aim, and the scholars of Islamic economics. It is 




In the first deficiency that relates to the framework, we witnessed the 
growth of the accommodative-modification and methodologic eclecticism 
approach that eventually shapes the current mainstream Islamic economics 
as a fiqh-based neo-classical economics. Islamic economists have 
compromised on the usage of the western ethno-centric framework and 
elements embedded in it, based on a stance that it is alright to be so as long 
as it does not contradict Islamic shari`ah and aqidah. So far this issue 
seems to be quite settled. 
 
But in contemplation, it is still worth revisiting, for is it true that the 
western ethno-centric framework and elements which were adopted into 
Islamic economics do not really contradict Islamic shari`ah and aqidah? 
The answer could be positive if it is considered merely at operational level, 
as many do. But if epistemological and philosophical levels are taken into 
account, the answer might be different. This proof may lie in the deeds of 
Rasulullah SAW himself. Rasulullah SAW used to adopt some of the 
practices inherited from jahiliyah such as tawaf (circumbulation), 
marriage, zihar, qisas, inheritance, buying and selling, karam concept, 
war, social relationship, slavery and ‘aqilah. However, as found by Mohd 
Shukri Hanapi (2012) through his historiography study, they evolved only 
around their names and terms, while the structures and its roots have been 
reconstructed by Rasulullah SAW based on Islamic aqidah, ibadah and 
akhlaq. This reconstruction is shown in Table 1. 
 
In other words, the practices may look similar at operational level, but the 
whole worldview (tasawur) of the practices is different when they are 
based on Islamic epistemological and philosophical underpinnings, 
forming a new kind and meaning of the practices. 
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So is the case of Islamic economics. The stance that is in favor of the 
adoption of the western ethno-centric framework and elements into Islamic 
economics has to be revisited and re-contemplated. Could the western 
ethno-centric elements embedded in the western ethno-centric framework 
be called Islamic when their epistemological and philosophical 
underpinnings are different? The answer is definitely not. The other pivotal 
question is why could not an Islamic economics be constructed from 
within Islamic epistemological and philosophical underpinnings based on 
Islamic tasawwur (worldview) itself? The answer could only be given after 
a systematic and serious research is undertaken. 
 
Table 1: Reconstruction of Jahiliyyah Practices Accepted in Islam 
 
No. Type of Practices 
Practice Concept 
in Jahilliyyah 






Executed in nudity 
and through 
piercing of spikes 
on the body. 
According to them 
the tawaf could not 
be carried out when 
using clothes that 
were worn when 




It is obligatory to 
perform the Tawaf 
while all the physical 
bodily aspects (aurat) 
are covered. (al-A‘raf, 
7:31) 
2. Marriage 
A man can marry 
as many women as 
he pleased. In fact 
some of them had 
hundreds of wives 
(Idris Musa, 2009). 
 
A man is only allowed 
to marry up till four 
wives at any one time. 
However it cannot be 
practiced according to 
one’s whims and 
fancies such that 









Practice Concept in 
Jahilliyyah 
Practice Concept in 
Islam 
3. 
Zihar (a husband 
equating his wife 
with one of his 
mahram such as 
his mother or 
sisters) 
 
Zihar was a way to 
divorce the wife. One 
way for a husband to 
solve his problem of 
no longer wanting to 
be with his wife  
is to utter the zihar 
by equating his wife 




Zihar is not a way to 
talak (pronounciation 
of divorce), however 







When a member of a 
clan is murdered then 
that clan can retaliate 
by killing as many 




Only the proven 
murderer is to face the 
death penalty since 
Islam forbids killing 
without any lawful 







were not in receipt of 
inheritance from their 
husband or family’s 
estate. This negation 
of inheritance is 
because women were 
regarded as weak and 
of no use to each clan 
or tribe (Smith, 
1990:117). 
 
Women have the 
rights of inheritance 
on her husband or 
family’s estate (al-










Practice Concept in 
Jahilliyyah 





Filled with usury and 
fraud especially in 
measurements of 
weight (Muhammad 
Asrie Sobrie, 2009) 
 
Sale and Purchase are 
allowed and usury is 
forbidden. 
Furthermore Islam 
provided the ethics of 
sale and purchase such 
as measurements need 




7. Karam (Nobility) 
Nobility is earned 
because of wealth, 




Nobility is due to 





War as a result of 
pride and the 
‘asabiyyah spirit. In 
addition it is 




sanctity of the 
religion, race and 
society from intrusion. 
A few guidelines 
which are obligatory 



















Practice Concept in 
Jahilliyyah 
Practice Concept in 
Islam 
9. Social Relations 
Separated life within 
each clan and tribe. 
Each individual is 
very proud of his 
clan and prejudicial 
against the other 
clan. This caused 
them to be partial to 
one tribe regardless 
whether they are in 
the right or wrong. 
This situation has led 
to animosity amongst 
tribes. 
The Muslim society in 
Medina was able to 
successfully build an 
Islamic society 
regardless of race and 
tribes. Loyalty to 
tribes no longer 
existed and replaced 
with the bond of 
brotherhood (al-
Hujurat, 49:10). For 
example, Rasulullah 
SAW successfully tied 
the kinship of 
brotherhood among 





relationship was full 
of oppression, 
humiliation and 
exploitation. As an 
example when a 
person failed to pay 
his debts or was a 
bankrupt then he can 
be made a slave. 
Slavery could also 
occur as a 
punishment   on a 
criminal offense. It 
was aslo the case if a 
man from one tribe 
was captured by a 
stronger tribe, the 
man together with his 
tribe could be 
subjected to slavery. 
The advent of Islam 
did not  obliterate 
slavery but Islam 
provided guidelines on 
the laws regarding 
slavery since slaves 
are also humans 
whose intrinsic nature 
are the same with a 
free man. Allah SWT 
forbids the 
exploitation of slaves 
by their masters 
 (al-Nur, 24:33) 





Practice Concept in 
Jahilliyyah 





for Murder or 
Blood Money) 
 
Should a murder 
occured, the 
murderer is required 
to compnesate (diyat) 




amongst members of 
the clan or tribe of 
the murderer.  
 
The compensation is 
only to be paid by the 
men of osund mind 
from thefather’s side 
 (‘asabah nasab) 
(Mohd Shukri Hanapi 
& Tajul Sabki Abdul 
Latib, 2003:14-15). 




The adoption of the western economics ethno-centric thinking in the 
mainstream Islamic economics is obvious, amongst others, in the use of 
the assumptions that have been inherited from conventional economics. 
The very assumptions of the conventional economics - that is the scarcity 
of resources and the unlimited wants - are adopted rather arbitrarily by 
mainstream Islamic economics. 
 
Even though there are a handful of discourses on these assumptions6, but 
they are flawed by at least two shortcomings. Firstly, the focus is 
predominantly on the scarcity of resources per se, without having to 
venture into the meaning, or to link it to the unlimited wants. Secondly, the 
focus on the scarcity of resources revolves around merely the physical 
domain, leaving the spiritual domain almost untouched. 
 
In consequence, the scarcity of resources is perceived as true based on 
physical availability alone, without taking into account the spiritual 
concepts such as rizq and barakah that may actually determine the scarcity 
                                                 
6 For instance, amongst Islamic economists that have dealt with these assumptions, 
particularly on the scarcity of resources, were Farhad Nohmani and Ali Rahnema (1995), 
Rafiq al-Masri (1998), Muhammad Umar Chapra (1998), Habib Ahmed (2002), Abdel 
Rahman Yousri Ahmed (2002) and M. Fahim Khan (2002). 
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or abundance of resources. In other words, the discussions on the scarcity 
of resources are based on quantitative measurements rather than both on 
quantitative and qualitative measurements. So is the assumption that the 
wants are unlimited. The necessity to dwell into the unlimited wants is 
almost ignored, let alone into the spiritual concepts such as iman (faith), 
taqwa (piety), and nafs (desires) that actually determine the levels of the 
wants, either unlimited or otherwise. 
 
All in all, we observe how the mainstream Islamic economics maintains 
the conventional meaning of the scarcity of resources and the unlimited 
wants assumptions in their analysis. It is based on these two assumptions 





In the third deficiency, we observed a widespread use of western ethno-
centric concepts in Islamic economics. The concepts have been used 
arbitrarily without redefining them according to Islamic teaching. Poverty 
for instance has been accepted in its original conventional form, despite 
the usage of Islamic institutions such as zakat and awqaf to alleviate 
poverty (Muhammad Syukri Salleh 2013c). So are the other concepts such 
as justice, growth, development, consumer behavior, civil society, quality 
of life, wealth management, asset management, corporate social 
responsibility, et cetera. The indicators used to measure their 
accomplishment are still the conventional indicators, not Islamic 
indicators. In consequence, the output or the end products of the so-called 
Islamic endeavor are judged according to the conventional definition, not 
to the Islamic definition. 
 
The redefinition of all concepts in Islamic economics according to Islamic 
teachings therefore, to my opinion, should become one of the major 
projects for research. It is definitely unfair for us to highlight the 
importance and effectiveness of Islamic economic instruments, but basing 
the arguments on the concepts according to the exogenous western ethno-
centric definitions. 
 
                                                 
7 For further critical analysis on both the scarcity of resources and the unlimited wants of 
the mainstream Islamic economics, see Muhammad Syukri Salleh (2011). 




Another deficiency of the mainstream Islamic economics is its single-
dimensional scope. To date, the concentration of the mainstream Islamic 
economics seems to be limited to the economic dimension per se. 
 
Even though the emergence of Islamic economics (especially the Islamic 
banking and finance as the most rapid off-shoot of the Islamic economics) 
for instance is attributable greatly to the political will of the establishment, 
political dimension has been very rarely included in the mainstream 
Islamic economics. Instead, the mainstream Islamic economics has been 
overwhelmingly assisted by mainly quantitative and mathematical 
approaches. 
 
This phenomenon is undoubtedly in contrary to the stance of a handful of 
Islamic economics thinkers. Masudul Alam Choudhury – an Islamic 
economist who could be regarded as a peripheral rather than the 
mainstream Islamic economists – for example thinks that Islamic 
economics should not have been existed as a stand-alone discipline. In fact 
to him, strictly speaking there should not be Islamic economics at all. The 
right term is Islamic Political Economy, not Islamic economics, for there is 
a clear indication of the incorporation and mutual-influence of both 
disciplines8. So is the thinking of Muhammad Syukri Salleh and Mohd 
Syakir Mohd Rosdi (2014). In analyzing the use of tahaluf siyasi (the 
Islamic arts of political negotiation) in economic development in Kelantan 
Malaysia, both come to a conclusion that the analysis is incomprehensive 
unless it is seen from both the economics and political perspectives, hence 
the Islamic Political Economy.  
 
5. Research Methodology 
 
The fifth deficiency of the mainstream Islamic economics relates to the 
research methodology that has been used in Islamic economics. In almost 
all cases, we have been using conventional research methodology, not an 
Islamic research methodology. In so doing, the scholars of Islamic 
economics are trapped within anti-dogmatic, value-free, and merely 
scientific modes of enquiries of the conventional research methodology. 
 
                                                 
8 Personal conversations with him in Doha, Qatar on 26 December 2011 and in Istanbul, 
Turkey on 28 February 2013. 
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It is definitely illogical to study about Islam and Muslims using such an 
exogenous research methodology. Moreover, the conventional research 
methodology also suffers from a lack of tools of analysis. Its tools of 
analysis are meant only for the tangibles, not the intangibles, hence the 
emphasis on the “scientificity” of the findings per se. Efforts in 
understanding Islam and Muslims to the best therefore confines only to the 
efforts in “tangiblizing” the intangibles through a process of all sorts of 
quantification available in the conventional models and formulas, or 
through proxies that are considered able to reflect the so-called real socio-
economic and political realities. 
 
Worst still, the conventional research methodology that is born out of the 
western social sciences is actually endangering the aqidah of the Muslim 
researchers. The anti-dogmatic nature of the conventional research 
methodology questions all the dogmas of Islam; the value-free stance of 
the conventional research methodology direct or indirectly insists us to 
detach ourselves from our Islamic values in the name of objectivity; and 
the scientific nature of the conventional research methodology locks us up 
with observable matters while direct or indirectly denying us from the 
mechanisms prevailing in the unseen world. 
 
In such a situation, it is high time for scholars of Islamic economics to 
construct an Islamic research methodology for the purpose of studying 
Islam and the Muslims. Such an effort has yet to become a serious 
endeavor in the real sense. Undoubtedly, there are already dispersed 
writings on the critiques of conventional research methodology and on the 
deliberations on the philosophy of Islamic research methodology9, but a 
concrete construction of systematic Islamic research methods and 
techniques is much to be desired. This is another area that I think needs an 





                                                 
9 See for instance Ahmad von Denffer (1985), Yusuf Ziya Kavakci (1990), Sayyid Abul 
Ala Mawdudi (1995), Muhammad Mumtaz (1996), Fazlur Rehman Faridi (1996), Irfan 
Ahmad Khan (1996), Mohammad Rafiuddin (1996), Muhammad Nejatullah Siddiqi 
(1996), Louay Safi (1996), Mohammed Muqim (1999), Mohammad Anwar (1999), 
Universitas Islam Jakarta (2002), Muhammad Syukri Salleh (2003a, 2008), Ahmad 
Sunawari Long (2007), and Mahmood Zuhdi Haji Abdul Majid (2007). 
  




The sixth deficiency of the mainstream Islamic economics relates to the 
question on how far the realization of Islamic economics has actually 
strengthened the Islamic economic system. In fact, the earlier espousal of 
the Islamic framework, redefinition of concepts, and adoption of Islamic 
research methodology actually aims to ensure a strengthening of the 
Islamic system. This is based on the observation that the execution of 
Islamic economic theories and policies seem to have not been adequately 
strengthened the Islamic system. 
 
In contrary, the endeavors of Islamic economists in actuality have been 
directly or indirectly strengthening the western ethno-centric system 
because of their western ethno-centric framework and undefined concepts, 
as well as because of the adoption of the conventional research 
methodology. For instance, zakat and awqaf have been said to be able to 
alleviate poverty, but the concept and theoretical framework of poverty 
themselves have not been deconstructed. Entrenched in them are still those 
of the western-ethno centric concepts and theoretical framework. In 
consequence, the alleviation of poverty through zakat and awqaf are 
confined to profit-oriented capitalistic commercialization, hence 
strengthening capitalism instead of the Islamic system. 
 
It is therefore probably not unfair to conclude that Islamic economics so 
far has not been able to establish a strong economic system, let alone in 
prescribing solutions to economic problems such has been raised by 
western economists themselves. Perkins (2006) for instance has exposed 
the problems of the maneuvering of the first world’s economic hit men10. 
There is also the issue of `false economy’ as has been exposed by Beattie 
(2010)11, that leads certain countries to decide their path to be found later 
                                                 
10 According to Perkins (2006), the economic hit men are “highly paid professionals who 
cheat countries around the globe out of trillions of dollars. Their tools include fraudulent 
financial reports, rigged elections, payoffs, extortion, sex, and murder”. In the words of 
Perkins who himself was an economic hit man, they systematically “convince developing 
countries to accept enormous loans and to funnel that money to U.S. corporations. The 
American government and international aid agencies then requested the “pound of flesh’, 
including access to natural resources, military cooperation, and political support”. 
11 Amongst other things that Beattie (2010) deliberates are how and why in the `false 
economy’ countries and societies and economies got to where they are today – what made 
cities they way they are; why corruption destroyed some nations but not others; why the 
economy that fed the Roman empire is now the world’s biggest importer of grain. 
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on that it is wrong. Also there is a challenge of a rather more open and 
tactical economy as put forward by Harford (2011) which suggests that in 
order to build up a rich and rapidly growing country, one has to fight 
scarcity power and corruption, correct externalities, maximize information, 
get the incentives right, engage with other countries, and most of all, 
embrace markets. The Islamic economics so far has not been seen 
addressing such an issue as yet. 
 
In short, a revisit to the impact of Islamic economics on the establishment 
of an Islamic economic system vis-à-vis the dominant liberal capitalist 





Another deficiency, the seventh, pertains to the establishment of Islamic 
society out of the realization of Islamic economics. How far the target 
groups of the Islamic economics become more Islamic than before? 
 
Observations have shown that the society that is developed out of the 
execution of the so-called Islamic economics system does not differ much 
from the exogenously cultured society, characterized by merely consumer 
and producer-oriented behavior. So was the society that has been 
developed by contemporary utilization of zakat and awqaf and halal 
institutions, for instance. These institutions as well as the institutions 
relating to Islamic finance and banking, in reality have not so far 
contributed much to the development of a real Islamic society that is 
characterized by Islamic lifestyle. Instead, some members of the society 
related to these institutions could be said to have been characterized more 
by capitalistic and profit-seeking attitude rather than the Islamic attitude. 
 
Research on how could an execution of Islamic economics entails with an 
establishment of a more Islamic society therefore is pertinent. 
 
8. Ultimate Aim 
 
The ultimate aim of the mainstream Islamic economics is also problematic. 
The most accepted and cited ultimate aim of the mainstream Islamic 
economics is al-falah (happiness in this world and the world Hereafter). 
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Such a belief is incorrect for al-falah is just an end to a means called 
mardhatillah (the pleasure of Allah SWT), not an end in itself. It is 
impossible to attain al-falah unless the mardhatillah is accomplished. The 
ultimate aim of Islamic economics is therefore mardhatillah, not al-
falah
12. It is this mistake in the mainstream Islamic economics that entails 
with its eighth deficiency. 
 
9. Islamic Economic Scholars 
 
The ninth deficiency, lastly, is the deficiency of the scholars of Islamic 
economics themselves. Undoubtedly, some scholars have successfully 
come up with in-depth and seemingly high quality knowledge of Islamic 
economics. But to what extent the knowledge is being practiced by them? 
 
The possibility of seeing an Islamic economic scholar suffering from a 
knowledge-practice dichotomy is not difficult. One who writes on Islamic 
consumer behavior for instance is not necessarily the one who consumes 
on the principle of wasatiyyah  (moderation). So is the one who writes on 
Islamic economic ethics is not necessarily unethical-free; the one who 
writes on tazkiyah an-nafs (self-purification) is not necessarily free of evil 
attributes; et cetera. 
 
So far, some researchers have studied the thinking of some Islamic 
economic scholars, but rarely a study has been undertaken on the behavior 
of these Islamic economic scholars. It is high time, I think, to balance the 
study by relating the thinking of the Islamic scholars with their behavior, 
so as to allow a fair analysis that could really contribute to the sacredness 




Those are the nine deficiencies of contemporary Islamic economics that to 
my opinion necessitates attention and action, including further research. 
The deliberations on these nine deficiencies here are undeniably brief. 
However, it is my hope that it is sufficient to stimulate re-contemplation on 
the issues raised. If these nine deficiencies could be solved successfully, 
                                                 
12  For a further discussion on al-falah and mardhatillah, see Muhammad Syukri Salleh 
(2003b, and 2013d). 
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the Islamic economics that we endeavor to uphold to its peak would 
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Aspek tasawur atau falsafah merupakan antara cabaran utama yang patut 
dihadapi dalam usaha melaksanakan ekonomi Islam. Terdapat sesetengah 
pihak terutamanya dalam kalangan ahli ekonomi Islam arus perdana 
mendakwa konsep dan teori ekonomi lazim boleh diguna pakai asalkan ia 
tidak bertentangan dengan akidah dan syariat Islam. Antara hujah yang 
sering dikemukakan untuk menguatkan dakwaan mereka ini adalah 
terdapat beberapa amalan Jahiliah yang diterima pakai dalam Islam. Proses 
ini disamakan dengan tindakan memilih-milih perkara yang dirasakan baik 
daripada konsep dan teori ekonomi lazim lalu menggunakannya secara 
kolektif dalam ekonomi Islam. Aliran pemikiran sebegini dikenali sebagai 
akomodatif-modifikasi dengan sifat elektisme-metodologik. Persoalannya, 
adakah ekonomi Islam itu boleh dikatakan ekonomi Islam tulen sedangkan 
tasawurnya masih bercampur aduk antara tasawur lazim dengan tasawur 
Islam? Bukankah ia merupakan proses Islamisasi? Apakah konsep tasawur 
ekonomi Islam yang patut diguna pakai? Bagaimanakah ia terbina? Bagi 
menjawab semua persoalan ini, makalah ini mempunyai dua tujuan utama. 
Pertama, mengenal pasti tasawur ekonomi Islam yang sedia ada; kedua, 
menganalisis tasawur ekonomi Islam yang sedia ada itu berdasarkan 
tasawur Islam; dan ketiga, merumuskan konsep tasawur ekonomi Islam 
yang hakiki. Bagi mencapai tujuan ini, kaedah perpustakaan dan kaedah 
analisis kandungan digunakan. Akhirnya, makalah ini merumuskan 
bahawa Islam yang dibawa oleh Rasulullah SAW itu bukan sahaja 
merombak aspek konsep dan operasional amalan Arab Jahiliah, malah ia 
                                                 
1 Makalah ini dibentangkan di Konferensi Internasional Pembangunan Islam I (KIPI-I), 
anjuran Universitas Jember, Indonesia, pada 16-21 September 2014, bertempat di 
Universitas Jember, Indonesia. 
2 Mohd Shukri Hanapi, Ph.D ialah Pensyarah Kanan di Pusat Kajian Pengurusan 
Pembangunan Islam (ISDEV), Pusat Pengajian Sains Kemasyarakatan (PPSK), Universiti 
Sains Malaysia (USM), Pulau Pinang. Tel. 04-653 2665 / 3422, faks 04-653 2124, dan e-
mail hshukri@usm.my atau hshukeri@yahoo.com. 
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juga melibatkan aspek falsafah atau tasawurnya. Dengan ini jelaslah 
bahawa hujah logik yang sering dikemukakan oleh para pendukung aliran 
pemikiran akomodatif-modifikasi dengan sifat eklektisme-metodologik 
adalah tidak tepat. Pendekatan ‘pembungkihan’ sepatutnya diguna pakai 
dalam merealisasikan ekonomi Islam pada masa kini. Tindakan memilih-
milih perkara yang dirasakan baik dari pelbagai sumber dan 
menggunakannya secara kolektif dalam ekonomi Islam adalah tidak sesuai. 
Tidak mungkin tasawur ekonomi Islam tulen dapat dibina dan 
dilaksanakan selagi acuannya masih bertunjangkan tasawur lazim.  
 






Antara cabaran utama yang patut dihadapi dalam usaha melaksanakan 
ekonomi Islam ialah aspek tasawur atau acuannya (Muhammad Syukri 
Salleh, 2013). Terdapat perbezaan yang jelas antara tasawur ekonomi 
lazim dengan tasawur ekonomi Islam. Tasawur ekonomi lazim terbina 
daripada tasawur dan epistemologi lazim iaitu akal para pemikir ekonomi 
lazim semata-mata, manakala tasawur ekonomi Islam terbina daripada 
tasawur dan epistemologi Islam iaitu al-Qur’an, Hadith, keputusan ijmak 
dan qiyas3. Pelaksanaan ekonomi yang beracuankan tasawur ekonomi 
lazim akan melahirkan konsep dan teori-teori ekonomi lazim, manakala 
pelaksanaan ekonomi yang beracuankan tasawur ekonomi Islam akan 
melahirkan konsep dan teori-teori ekonomi Islam.  
 
Sesuatu pelaksanaan ekonomi itu tidak boleh dikatakan ekonomi Islam 
selagi ia masih terikat dengan tasawur ekonomi lazim. Meskipun ia 
bersifat campur aduk antara tasawur ekonomi lazim dengan tasawur 
ekonomi Islam, ia masih tidak boleh dikatakan sebagai ekonomi Islam 
tulen. Hal ini jelas berlaku dalam usaha melaksanakan ekonomi Islam pada 
masa kini. Terdapat sesetengah pihak terutamanya dalam kalangan ahli 
ekonomi Islam arus perdana4 yang terpengaruh dengan eurocentricism5 
                                                 
3 Tasawur yang bersumberkan epistemologi Islam ini mempunyai tiga elemen asas, iaitu 
Allah SWT sebagai Pencipta, manusia sebagai mahkhluk dan alam semesta juga sebagai 
makhluk. Tunjang kepada ketiga-tiga elemen ini adalah tauhid.  
4 Istilah ekonomi Islam arus perdana yang diguna pakai dalam makalah ini merujuk kepada 
ekonomi Islam yang dominan pada masa kini. Ekonomi Islam arus perdana dianggap 
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mendakwa teori-teori ekonomi lazim boleh digunakan asalkan ia tidak 
bertentangan dengan akidah dan syariat Islam. Antara hujah yang 
dikemukakan untuk menguatkan dakwaan mereka ini adalah terdapat 
beberapa amalan Jahiliah yang diterima pakai dalam Islam. Mereka 
menyamakan proses ini dengan tindakan memilih-milih perkara yang 
dirasakan baik daripada konsep dan teori-teori ekonomi lazim dan 
menggunakannya secara kolektif dalam ekonomi Islam. Aliran pemikiran 
sebegini dikenali sebagai akomodatif-modifikasi dengan sifat elektisme-
metodologik.  
 
Persoalannya, kenapakah ekonomi Islam itu tidak boleh dikatakan 
ekonomi Islam tulen apabila ia terbina daripada tasawur  yang bercampur 
aduk antara tasawur lazim dengan tasawur Islam? Bukankah ia merupakan 
proses Islamisasi? apakah konsep tasawur ekonomi Islam yang 
sebenarnya? Bagaimanakah ia terbina? Bagi menjawab semua persoalan 
ini, perbincangan dalam makalah ini difokuskan pada dua tujuan utama. 
Pertama, mengenal pasti tasawur ekonomi Islam yang sedia ada; kedua, 
menganalisis tasawur ekonomi Islam yang sedia ada itu berdasarkan 
tasawur Islam; dan ketiga, merumuskan konsep tasawur ekonomi Islam 
yang hakiki. 
 
                                                                                                                
masih terpengaruh dengan falsafah, teori, konsep dan praktikal daripada ekonomi lazim. 
Ekonomi Islam arus perdana bersedia menerima dan memperbaiki pemikiran ekonomi 
bukan Islam untuk menjadikannya sebagai ekonomi Islam. Apa-apa yang dirasakan baik 
dari pelbagai sumber akan dipilih, lalu digunakan secara kolektif dalam ekonomi Islam 
(Muhammad Syukri Salleh, 2011). Ekonomi Islam arus perdana ini dipelopori oleh 
beberapa sarjana antaranya ialah Monzer Kahf (1987), Muhammad Nejatullah Siddiqi 
(1988), Muhammad Abdul Mannan (1989), Mohammad Umer Chapra (2001), Abdul 
Rahman Yousri Ahmad (2002), M. Fahim Khan (2002) dan Khurshid Ahmad (1992).  
5 Ciri utama pemikiran eurocentrism ini adalah mengabaikan dan merendahkan nilai 
masyarakat bukan Eropah sebagai inferior (kolot) kepada Barat. Misalnya, mengabaikan 
dan merendahkan amalan masyarakat Asia dan Afrika atau melihat dan mengukur sejarah 
masyarakat bukan Eropah hanya mengikut terma dan terminologi Barat atau sebagai 
sebahagian usaha “pengembangan Eropah” dan pengaruh tamadun Barat.  Pemikiran 
eurocentrism yang diikuti tanpa disedari meliputi pelbagai bidang seperti ekonomi, 
sistem kewangan, perubatan, undang-undang, perakaunan, sumber manusia, sosiologi, 
antropologi, sains dan teknologi maklumat, dan banyak lagi termasuklah pendidikan yang 
kesemuanya merupakan warisan dan peniggalan era Enlightenment iaitu usaha 
memperkecilkan atau menghilangkan kewujudan Allah SWT sama sekali, sebaliknya 
mengagungkan kebesaran manusia berasaskan sains. 
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Bagi mencapai kedua-dua tujuan ini, penelitian terhadap pandangan ahli-
ahli ekonomi Islam arus perdana tentang konsep tasawur ekonomi Islam 
dilakukan. Kemudian, pandangan ahli-ahli ekonomi Islam arus perdana 
yang dikenal pasti itu dianalisis berdasarkan tasawur Islam. Penganalisisan 
ini menggunakan kaedah analisis kandungan. Hasil daripada 
penganalisisan ini dibina tasawur ekonomi Islam. Secara keseluruhannya, 
perbincangan dalam makalah ini disusun dalam lima bahagian utama. 
Pertama, membincangkan maksud tasawur ekonomi Islam; kedua, 
membincangkan tasawur ekonomi Islam arus perdana; ketiga, 
membincangkan konsep tasawur ekonomi Islam; dan keempat, 
kesimpulan.  
 
Maksud Tasawur Ekonomi Islam  
 
Ungkapan tasawur ekonomi Islam yang diguna pakai dalam makalah ini 
terdiri daripada gabungan antara istilah ‘tasawur’ dengan frasa ‘ekonomi 
Islam’. Istilah tasawur berasal daripada istilah Arab tasawwur yang telah 
diserap sebagai istilah bahasa Malaysia. Ia berasal daripada kata dasar 
sawwara (Madkur, 1990:373; Mihna, 1993:45) dan disebut di beberapa 
tempat dalam al-Qur’an seperti dalam Surah Ali ‘Imran (3:6), al-A‘raf 
(7:11), Ghafir (40:64), al-Hasyr (59:24), al-Taghabun (64:3) dan al-Infitar 
(82:3). Perkataan sawwara ini sebenarnya mempunyai tiga pengertian 
utama. Pertama, memberikan tanggapan terhadap rupa sesuatu yang dapat 
digambarkan (Mihna, 1993:45; Ibn Manzur, 1994:473). Kedua, 
menjelaskan gambaran sebenar terhadap sesuatu (Mas‘ud, 1996:936; al-
Qasimiy, 1989:755). Ketiga, menghasilkan rupa sesuatu dalam akal (al-
Qasimiy, 1989:755; Madkur, 1990:373). Jelas di sini bahawa istilah 
tasawur secara etimologinya bermaksud tanggapan, gambaran, sikap 
mental atau cara pandang terhadap segala sesuatu.  
 
Selain daripada istilah tasawur, terdapat beberapa istilah lain yang dipakai 
secara umum untuk cara pandang ini. Misalnya, dalam bahasa Inggeris 
istilah yang dipakai adalah worldview6 (pandangan dunia), manakala 
dalam bahasa Jerman pula adalah weltanschauung atau weltansicht 
(pandangan dunia)7 (Hamid Fahmy Zarkasyi, 2004 & 2011; Abdul Kabir 
                                                 
6 Istilah worldview (pandangan dunia) diterjemahkan dari istilah weltanschauung 
(pandangan dunia) dalam bahasa Jerman (Abdul Kabir Hussain Solihu, 2009:18). 
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Hussain Solihu, 2009:18; Abdelaziz Berghout, 2009a:1). Kemudian, Hung 
(1997:368) dan Gutting (1980:12) pula sepakat mengatakan kedua-dua 
istilah ini sama dengan istilah paradigma8.   
Sebenarnya istilah umum worldview dan weltanschauung ini hanya 
terbatas pada pengertian ideologi sekular, kepercayaan animisme dan 
doktrin-doktrin teologi yang ada kaitan dengan visi keduniaan semata-
mata. Dalam perkataan lain, kedua-dua istilah tersebut dipakai untuk 
menggambarkan dan membezakan antara hakikat sesuatu agama, 
peradaban atau kepercayaan. Kadangkala ia juga digunakan sebagai 
kaedah ilmu perbandingan agama (Hamid Fahmy Zarkasyi, 2004). 
 
Dalam pemikiran Islam pula, terdapat pelbagai istilah yang digunakan. 
Antaranya ialah istilah tasawwur al-Islamiy (pandangan dunia Islam) 
(Qutb, 1965:3), al-mabda’ al-Islamiy (prinsip-prinsip Islam) (al-Zayn, 
1982:69), nazariyyah al-Islam (visi Islam) (al-Mawdudiy, 1985:11), al-
tasawwur al-tawhidiy (pandangan hidup tauhid) (al-Faruqiy, 1995:9), dan 
ru’yat al-Islam li al-wujud (pandangan Islam terhadap kewujudan) (Syed 
Muhammad Naquib al-Attas, 1995:2). Kadangkala disebut juga nazrah al-
Islam li al-kawn (padangan Islam terhadap alam semesta) (Syed 
Muhammad Naquib al-Attas, 1995:1). Semua istilah ini akan diperincikan 
selepas ini. 
 
Menurut Hamid Fahmy Zarkasyi (2004 & 2011), istilah tasawur dan yang 
seerti dengannya ini bersifat berkecuali dan hanya diguna pakai sebagai 
kata pinjaman. Oleh itu, ia perlu disandarkan dengan kata sifat Islam. 
Sesuatu istilah asing akan mengalami perubahan definisinya apabila 
disandarkan dengan kata sifat Islam, Kristian, Barat dan sebagainya. 
Dalam perkataan lain, istilah-istilah ini boleh diguna pakai untuk apa jua 
agama dan peradaban pun. Misalnya, tasawwur al-Islamiy, Islamic 
                                                                                                                
7 Istilah weltanschauung ini mula diperkenalkan oleh seorang ahli falsafah Jerman yang 
terkenal iaitu Emmanuel Kant pada tahun 1970 menerusi karyanya yang berjudul 
Critique of Judgment (Naugle, 2002:58; Muzammil H. Siddiqi, 2006). Perkataan “Welt” 
bererti dunia dan “Anshauung” pula bererti persepsi atau pandangan (Naugle, 2002:64). 
8 Hal ini berdasarkan pernyataan Hung (1997:368) iaitu “...each paradigm determines the 
way science should be practiced. It is a weltanschauung”. Ia bermaksud “..setiap 
paradigma menentukan cara untuk mempraktikkan sesuatu ilmu pengetahuan. Ini 
merupakan suatu pandangan dunia”. Dengan nada yang sama, Gutting (1980:12) juga 
menyatakan “...to accept a paradigm is to accept a comprehensive scientific, 
metaphysical and methodological worldview”. Ia bermaksud “...menerima sesuatu 
paradigma adalah penerimaan satu pandangan dunia yang menyeluruh. Ia merangkumi 
aspek  saintifik, metafizik dan metodologinya”. 
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worldview, Western worldview (pandangan alam Barat), Christian 
worldview (pandangan alam Kristian)9, Hindis worldview (pandangan alam 
Hindu)10, Buddhist worldview (pandangan alam Buddha), New Testament 
worldview (pandangan alam Perjanjian Baru) dan sebagainya (Abdelaziz 
Berghout, 2009b:58). Kata sifat Islam, Barat, Kristian, Hindu, Buddha dan 
Perjanjian Baru itu digunakan sebagai pembeza. Selain itu, hal ini juga 
mempamerkan bahawa setiap agama dan peradaban itu mempunyai 
tasawur atau worldview yang tersendiri. 
 
Untuk memahami dengan lebih terperinci makna tasawur atau worldview 
ini, akan dikemukakan definisi-definisi tasawur atau worldview dalam dua 
bentuk. Pertama ialah secara umum iaitu definisi yang menggambarkan 
cara pandang manusia bagi agama atau peradaban secara umum. Kedua 
pula ialah secara khusus iaitu definisi yang dikemukakan oleh para 
ilmuwan Islam. 
 
Berhubung definisi tasawur secara umum ini, terdapat sebilangan penulis 
yang mengemukakan beberapa definisi tasawur mengikut faktor-faktor 
dominan yang mempengaruhi mereka11. Misalnya, Redfield (1966:84) 
dalam karyanya The Primitive World and its Tranformation12, Naugle 
(2002:64) dan Shelly & Miller (2006:35) mendefinisikan tasawur sebagai 
persepsi, tanggapan atau cara pandang yang dimiliki oleh seseorang 
individu atau kumpulan tentang konsep alam semesta. Definisi ini 
kemudiannya diperincikan pula oleh Walsh dan Middleton (1984:32), 
                                                 
9 Istilah Christian worldview telah digunakan oleh Shelly dan Miller (2006) dalam karya 
mereka yang berjudul Called to Care a Christian Worldview for Nursing. 
10 Istilah Hindis Worldview telah digunakan oleh Chakraborty dan Chakraborty (2007) 
dalam makalah mereka yang berjudul The Economic Function in the Hindu Worldview: 
Its Perennial Social Relevance. 
11 Menurut Hamid Fahmy Zarkasyi (2007 & 2004), antara faktor-faktor yang dominan 
dalam kehidupan manusia ialah faktor agama, budaya, falsafah dan kepercayaan. Luasnya 
spektrum pandangan manusia itu bergantung kepada faktor dominan yang 
mempengaruhinya. Misalnya, jika tasawur atau cara pandangnya itu bersumberkan dari 
agama, maka ia akan memiliki spektrum tasawur yang terbatas pada perkara-perkara 
konsep kepercayaan agama itu. Ada yang terbatas pada dunia metafizik dan ada pula 
yang menjangkau dunia metafizik atau alam di luar kehidupan dunia. Begitulah juga jika 
tasawurnya bersumber dari kebudayaan, maka ia akan memiliki spektrum tasawur yang 
terhad pada bidang-bidang tertentu dalam sesuatu kebudayaan itu.  
12 Dipetik daripada Panel Akademi Pengurusan YaPEIM (2011:69) dan Siddiq Fadzil 
(2009).  
K o n f e r e n s i  I n t e r n a s i o n a l | 25 
 
Philips dan Brown (1991:29)13 dan Sire (2004:19 & 2008:7-8)14 sebagai 
satu set tanggapan, andaian (yang mungkin benar, sebahagian benar atau 
keseluruhannya salah), gambaran atau pandangan yang menjadi pegangan 
(secara sedar atau tidak sedar, konsisten atau tidak konsisten) tentang 
kewujudan alam semesta (dunia) dan kehidupan semula jadi manusia. 
Dalam perkataan lain, ia adalah cara pandang atau tanggapan seseorang 
tentang dunia tempat ia berada (Abdul Wahid Hamid, 1999:1). Lebih 
terperinci dari itu ialah definisi yang dikemukakan oleh Mutahhari 
(2011:2). Menurut beliau, tasawur sebagai gambaran dari sebuah 
kesimpulan, pentafsiran, hasil kajian, yang ada pada seseorang berkenaan 
dengan alam semesta, manusia, masyarakat dan sejarah.  
 
Berdasarkan beberapa definisi awal tasawur secara umum ini, dapat 
dirumuskan dua perkara penting. Pertama, tasawur merupakan persepsi, 
pandangan atau tanggapan seseorang individu atau kelompok masyarakat 
tentang kehidupan ini. Kedua, ia terhad kepada pandangan terhadap segala 
sesuatu yang wujud di alam fizikal atau kehidupan dunia semata-mata.  
 
Pentakrifan tasawur sebegini kurang dipersetujui oleh Syed Muhammad 
Naquib Al-Attas (1993:33 & 2007:9). Menurut beliau, terdapat dua sebab 
utama lahirnya pentakrifan tasawur yang sebegini. Pertama, kerana sikap 
Barat yang terlalu mengagungkan ilmu sains sebagai satu-satunya cabang 
ilmu yang dapat memberikan kepastian dan keyakinan tentang realiti. 
Kedua, kerana tasawur lazim dan nilai peradaban Barat yang mempunyai 
karakter dualisme. Dualisme ini berlaku apabila dua perkara dilihat 
bertentangan, terpisah dan tidak dapat disatukan secara harmoni15. Oleh 
sebab itu, Barat telah membatasi tasawur terhadap alam fizikal yang dapat 
ditanggapi oleh pancaindera serta dibentuk oleh akal rasional sahaja. 
Malah mereka telah menjadikan alam nyata ini bersifat qadim (tidak 
bermula dan tidak berakhir) (Syed Muhammad Naquib Al-Attas, 2007:3 & 
19)16.  
                                                 
13 Pandangan Walsh dan Middleton (1984), Philips dan Brown (1991) ini adalah dipetik 
daripada Andrew Lim (2009). 
14 Terdapat tujuh soalan penting untuk mengenal pasti isi dan batasan worldview. Untuk 
perincian tentang soalan-soalan ini, lihat Sire (2008:11-13). 
15 Menurut Syed Muhammad Naquib Al-Attas (1993:33), bibit-bibit pemisahan berlaku 
dalam agama Kristian apabila dipisahkan antara sacred (suci) dan profane (tidak suci) 
dan antara spirit (roh) dan matter (benda). 
16 Menurut Syed Muhammad Naquib Al-Attas (1993:137), seterusnya hal ini menyebabkan 
berlakunya pemisahan antara wahyu dan akal, dan antara tradisi dengan modenisasi. 
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Termasuk dalam definisi umum ini juga ialah definisi yang dikemukakan 
oleh Smart (1983:1-2), pakar perbandingan agama. Menurut beliau, 
tasawur bermaksud kepercayaan, perasaan dan segala sesuatu yang 
terdapat dalam fikiran seseorang. Semuanya berfungsi sebagai penggerak 
bagi perubahan sosial dan moral. Secara falsafah pula, Wall (2001:506) 
dan Dewitt (2010:7) mendefinisikan tasawur sebagai satu sistem 
kepercayaan asas tentang hakikat diri seseorang dan realiti kewujudan 
alam semesta. Dalam bidang yang sama, Acikgenc (1996b:6) 
mendefinisikan tasawur sebagai asas kepada segala perilaku manusia 
termasuk aktiviti saintifik dan teknologi. Setiap aktiviti manusia dapat 
dihubungkan kepada pandangan hidupnya.  
  
Berdasarkan definisi tasawur yang dikemukakan oleh Smart (1983), Wall 
(2001), Dewitt (2010) dan Acikgenc (1996b) ini, dapat dirumuskan empat 
perkara penting. Pertama, tasawur sebagai sesuatu kepercayaan asas. 
Kedua, tasawur adalah penggerak kepada perubahan sosial. Ketiga, asas 
untuk mengenali hakikat diri, perilaku dan realiti kehidupan. Keempat, 
asas bagi aktiviti sains17.  
                                                                                                                
Daripada pemisahan ini maka Barat yang telah mengagungkan ilmu sains dan membatasi 
hakikat pada alam empiris, akan cenderung memilih akal daripada wahyu, benda daripada 
roh, dunia daripada akhirat, modenisasi daripada tradisi. Maka dengan tepat Syed 
Muhammad Naquib Al-Attas (1993) menyimpulkan bahawa peradaban Barat telah 
berpegang sepenuhnya kepada akal rasional manusia dalam menghuraikan segala 
persoalan. 
17 Dalam konteks sains, hakikat tasawur atau worldview dapat dikaitkan dengan konsep 
paradigma oleh Kuhn (1962) menerusi karyanya The Structure of Scientific Revolutions. 
Konsep paradigma yang diperkenalkan oleh Kuhn (1962) ini turut disokong dan 
dikembangkan lagi oleh Hung (1997) dalam bukunya The Nature of Science: Problem 
and Perspectives dan Gutting (1980) dalam bukunya Paradigms and Revolutions 
Appraisals and Applications of Thomas Kuhn’s Philosophy of Science.  Menurut Kuhn 
(1962), paradigma itu bermaksud suatu kerangka teoretis atau suatu cara pandang untuk 
memahami alam. Lazimnya, paradigma ini digunakan oleh para ilmuan sebagai 
pandangan alam (worldview). Menurutnya lagi, paradigma berfungsi sebagai lensa yang 
digunakan oleh para ilmuan untuk mengamati dan memahami sesuatu masalah ilmiah 
dalam bidang masing-masing. Sebagai hasilnya, para ilmuan akan dapat mencari jalan 
penyelesaian terhadap masalah-masalah tersebut. Pandangan Kuhn (1962) ini disokong 
oleh Hung (1997). Beliau mengatakan setiap paradigma itu menentukan cara untuk 
mempraktikkan sesuatu ilmu pengetahuan. Hal ini merupakan suatu pandangan alam 
(worldview). Selari dengan pandangan Hung (1997) ini, Gutting (1980) menyatakan 
bahawa menerima sesuatu paradigma adalah menerima satu pandangan alam yang 
menyeluruh. Ia merangkumi aspek saintifik, metafizik dan metodologinya. Jelas di sini 
bahawa paradigma itu merupakan peraturan atau kepercayaan (bertulis atau tidak bertulis) 
yang berfungsi menyediakan dan menjelaskan batas panduan. Ia menunjukkan kepada 
seseorang cara untuk bertindak atau berkelakuan dalam lingkungan garis panduan itu 
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Justeru, tasawur dalam ketiga-tiga definisi sebelum ini adalah sebagai 
pembeza antara satu peradaban dengan peradaban yang lain. Bahkan 
dalam tiga definisi terakhir iaitu definisi Dewitt (2010), Wall (2001) dan 
Acikgenc (1996b) mempamerkan bahawa tasawur melibatkan aktiviti 
epistemologi manusia, kerana ia merupakan faktor penting dalam aktiviti 
kehidupan manusia. 
 
Dalam tradisi pemikiran Islam klasik, tidak ditemui istilah khusus yang 
digunakan untuk menggambarkan pengertian tasawur atau worldview ini. 
Walau bagaimanapun, ini tidak bererti para ilmuwan Islam klasik tidak 
memiliki tasawur yang dijadikan asas sistematik untuk memahami realiti 
(Hamid Fahmy Zarkasyi, 2011). Hal ini berbeza pula dengan para ilmuwan 
Islam pada abad ke-20. Mereka didapati telah menggunakan istilah-istilah 
khusus bagi menggambarkan pengertian tasawur ini. Namun, ia berbeza 
antara satu sama lain. Misalnya, Qutb (1965:3) menggunakan istilah al-
tasawwur al-Islamiy; al-Zayn (1982:66) pula menggunakan istilah al-
mabda’ al-Islamiy; al-Mawdudiy (1985:11) menggunakan istilah 
nazariyyat al-Islam; al-Faruqiy (1995:9) menggunakan istilah al-tasawwur 
al-tawhidiy; dan Syed Muhammad Naquib al-Attas (1995:2) menggunakan 
istilah ru’yah al-Islam li al-wujud.  
 
Meskipun istilah yang dipakai itu berbeza-beza, tetapi para ilmuwan Islam 
tersebut sepakat mengatakan Islam mempunyai cara pandangnya yang 
tersendiri terhadap segala sesuatu (Hamid Fahmy Zarkasyi, 2011). 
Penggunaan kata sifat Islam oleh para ilmuwan Islam terhadap istilah 
tasawur atau worldview itu mempamerkan bahawa ia bersifat berkecuali. 
Justeru, untuk menunjukkan dengan penambahan kata sifat Islam terhadap 
istilah tasawur atau worldview itu dapat merubah maknanya, maka 
dikemukakan beberapa definisi tasawur oleh para ilmuwan Islam. 
 
Misalnya, penggunaan istilah al-tasawwur al-Islamiy oleh Qutb (1965:48) 
memberi erti tasawur Islam itu merupakan segala keyakinan asas tentang 
Islam yang terbentuk dalam fikiran dan hati setiap Muslim. Kemudian al-
Zayn (1982:66) pula menggunakan istilah al-mabda’ al-Islamiy yang lebih 
cenderung merupakan kesatuan iman dan akal. Oleh sebab itu, beliau 
mengertikan al-mabda’ sebagai al-qiyadah al-fikriyyah iaitu kepercayaan 
yang berdasarkan kepada akal. Setiap Muslim wajib beriman kepada 
hakikat kewujudan Allah SWT, kenabian Nabi Muhammad SAW dan al-
                                                                                                                
supaya mencapai kejayaan. Dengan kata lain, paradigma itu merupakan tasawwur yang 
mencorakkan segala aspek kehidupan manusia. 
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Qur’an melalui akal. Beriman kepada sesuatu perkara ghaib itu adalah 
berdasarkan cara pandang yang diteguhkan oleh akal sehingga ia tidak 
dapat disangkal lagi. Begitu juga ketika beriman dengan Islam sebagai 
agama yang diwahyukan kepada Nabi Muhammad SAW untuk mengatur 
hubungan manusia dengan Allah SWT, hubungan manusia dengan dirinya 
sendiri, dan hubungan manusia sesama manusia18. 
 
Selain itu, al-Mawdudiy (1985:11) pula menggunakan istilah nazariyyah 
al-Islam untuk menjelaskan pengertian tasawur Islam ini. Ia bermaksud 
konsep cara hidup Islam yang dimulai dengan penyaksian tentang keesaan 
Allah SWT. Perkara ini memberi kesan pada keseluruhan kegiatan 
kehidupan manusia. Hampir sama dengan definisi al-Mawdudiy (1985) ini 
ialah definisi yang dikemukakan oleh al-Faruqiy (1995:11-12). Beliau 
menggunakan istilah al-tasawwur al-tawhidiy yang bererti pandangan 
hidup tentang kebenaran, kenyataan, dunia, ruang dan masa, sejarah dan 
takdir adalah berpaksikan kalimah al-syahadah  yang menjadi asas tawhid.  
 
Agak berbeza dengan penulis-penulis sebelum ini, Syed Muhammad 
Naquib Al-Attas (1995:2; 1996:26 & 2007:17) menggunakan istilah 
ru’yah al-Islam li al-wujud untuk menjelaskan pengertian tasawur Islam. 
Ia adalah pandangan Islam tentang realiti dan kebenaran yang menjelaskan 
tentang hakikat kewujudan. Pandangan Islam ini merentas alam fizikal 
iaitu meliputi kedua-dua alam dunia dan akhirat. Hal ini bersesuaian 
dengan Islam yang bersifat komprehensif.  
 
Menurut Syed Muhammad Naquib Al-Attas (1995:1 & 1996:25-26), 
pentakrifan ini bertentangan dengan satu lagi pentakrifan tasawur menurut 
Islam iaitu nazrah al-Islam li al-Kawn (pandangan Islam terhadap alam 
fizikal). Dengan menggunakan istilah nazrah, ia seolah-olah 
mempamerkan tasawur menurut Islam hanyalah spekulasi falsafah Barat 
yang semata-mata berasaskan pengalaman indera atau perkara-perkara 
yang boleh dilihat. Demikian juga dengan penggunaan istilah al-kawn 
(alam fizikal) yang mempamerkan seolah-olah tasawur dalam Islam hanya 
terbatas di alam dunia sahaja. Cara pentakrifan sedemikian jelas 
mempamerkan pengaruh pemikiran saintifik sekular Barat moden. 
Sedangkan tasawur menurut Islam merentas alam fizikal iaitu meliputi 
                                                 
18 Hubungan manusia dengan Allah SWT melibatkan soal akidah dan ibadah, manakala 
hubungan manusia dengan dirinya sendiri pula melibatkan soal akhlak dan keperluan asas 
seperti makanan, minuman dan pakaian. Seterusnya, hubungan manusia dengan manusia 
melibatkan soal muamalat dan hukuman (al-Zayn, 1982:66). 
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kedua-dua alam dunia dan akhirat. Pandangan yang dikemukakan oleh 
Syed Muhammad Naquib Al-Attas (1995 & 1996) ini dipersetujui oleh 
Siddiq Fadzil (2009) dan Panel Akademi Pengurusan YaPEIM (2011:70). 
Menurut mereka, pemahaman tasawur dalam Islam yang hanya dihadkan 
terhadap segala sesuatu di alam fizikal semata-mata tidak memadai dan 
mengelirukan, malah ia jelas dipengaruhi oleh pemikiran falsafah Barat.  
 
Pandangan Qutb (1965), al-Zayn (1982), al-Mawdudiy (1985), al-Faruqiy 
(1995) dan Syed Muhammad Naquib Al-Attas (1995) sebelum ini telah 
mempamerkan sifat atau ciri Islam sebagai suatu pandangan hidup yang 
membezakannya dengan pandangan hidup lain. Namun, jika diteliti 
pemikiran di sebalik definisi para ilmuwan Islam tersebut, terdapat 
beberapa orientasi yang berbeza. Misalnya, Qutb (1965) dan al-Zayn 
(1982) lebih cenderung memahaminya sebagai doktrin kepercayaan 
rasional yang membawa kepada pembentukan sebuah ideologi. Al-
Mawdudiy (1985) dan al-Faruqiy (1995) pula lebih menjurus kepada 
konsep kekuasaan dan keesaan Allah SWT dalam mencorakkan segala 
aktiviti kehidupan manusia. Hal ini lebih berbentuk pemikiran politik. 
Manakala Syed Muhammad Naquib Al-Attas (1995) pula lebih cenderung 
kepada makna falsafah dan epistemologi. 
 
Definisi tasawur secara khusus menurut Islam lebih luas cakupannya 
kerana sumber dan spektrumnya yang lebih luas dan menyeluruh19. Oleh 
itu, makna tasawur menurut Islam lebih luas daripada makna tasawur 
lazim. Namun, oleh kerana tidak terdapat istilah-istilah yang lebih tepat 
untuk menggambarkan visi yang lebih luas dari realiti keduniaan selain 
dari istilah tasawur dan worldview20, maka para ilmuwan Islam tetap 
mengguna pakai kedua-dua istilah tersebut untuk makna pandangan hidup 
                                                 
19 Bidang atau ruang lingkup tasawur dalam Islam itu cukup luas dan merangkumi segala 
aspek. Menurut Adian Husaini (2007), tasawur dalam Islam itu sendiri terbentuk daripada 
pemahaman tentang konsep-konsep asas dalam Islam seperti konsep Allah SWT sebagai 
Pencipta, konsep kenabian, konsep al-Din (agama), konsep wahyu, konsep manusia, 
konsep alam dan konsep ilmu. Seluruh elemen ini berkait rapat antara satu sama lain. 
Malah konsep Allah SWT sebagai Pencipta menjadi tunjang kepada konsep-konsep lain. 
Ia amat berbeza dengan tasawur lazim. Menurut Khalif Muammar A. Harris (2010), 
tasawur lazim terbentuk daripada pemikiran Barat, malah ia mempunyai konsep yang 
terkeliru tentang Tuhan, agama, wahyu, ilmu dan manusia. Kekeliruan dalam 
epistemologi inilah menyebabkan Barat gagal mengenali hakikat tasawur yang 
sebenarnya dan meletakkan sesuatu pada tempatnya yang sepatut.    
20 Dalam tradisi Islam klasik perkataan khusus untuk pengertian tasawur belum dikenal 
pasti. Hal ini bukan bererti Islam tidak memiliki tasawur (Hamid Fahmy Zarkasyi, 2004). 
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yang spektrumnya merangkumi realiti keduniaan dan keakhiratan dengan 
menambah kata sifat Islam (Hamid Fahmy Zarkasyi, 2004). Maka dari sini 
lahirlah istilah tasawur Islam.  
 
Berdasarkan keseluruhan perbincangan tentang pengertian tasawur sama 
ada secara umum atau khusus sebelum ini, maka dapatlah disimpulkan 
bahawa maksud istilah tasawur ialah gambaran atau penjelasan yang 
komprehensif dan hakiki mengenai sesuatu (Mohd. Kamal Hassan, 1993; 
Ramli Awang, 1997:6). Pengertian yang komprehensif ini merangkumi 
penjelasan yang sebenar dan lengkap tentang perkara yang dikaji (Haron 
Din, 1992:3). Apabila perkataan tasawur itu digabungkan dengan kata sifat 
Islam, maka ia membentuk tasawur Islam yang bermaksud gambaran 
komprehensif atau hakiki mengenai Islam yang bertujuan memperjelaskan 
secara keseluruhan prinsip asas Islam secara benar dan menyeluruh 
sehingga menjadi asas kepada pandangan hidup dan bersebati dalam diri 
seseorang (Haron Din, 1992:3; Muhammad Syukri Salleh, 2003a:21; 
Ramli Awang, 1997:6). Maksud tasawur inilah yang digunakan dalam 
kajian ini.  
 
Setelah dijelaskan maksud tasawur, makalah ini membincangkan maksud 
ekonomi Islam pula. Menurut Menurut Muhammad Abdul Mannan 
(1985:36), ekonomi Islam sebagai sains sosial yang mengkaji masalah-
masalah ekonomi satu golongan masyarakat yang berpegang kepada nilai-
nilai Islam21. Dengan nilai-nilai Islam inilah seseorang manusia itu dapat 
mencapai al-Falah. Oleh sebab itu, Muhammad Akram Khan (1984:55) 
mendefinisikan ekonomi Islam sebagai pengkajian ke atas pencapaian al-
Falah manusia melalui penguasaan sumber bumi di atas dasar koperasi 
dan penyertaan. Lebih terperinci daripada definisi Muhammad Akram 
Khan (1984), S.M. Hasanuz Zaman (1984:52) pula mentakrifkan ekonomi 
Islam sebagai ilmu pengetahuan dan penggunaan perintah dan peraturan 
syariah bagi melindungi ketidakadilan dalam perolehan dan penggunaan 
sumber alam bagi tujuan memenuhi kepuasan manusia dan bagi 
membolehkan mereka melaksanakan tanggungjawab ke atas Allah SWT 
dan kepada masyarakat seluruhnya. Hampir sama dengan definisi S.M. 
                                                 
21 Hal ini bukan bermaksud orang-orang Islam ditegah daripada mengkaji masalah-masalah 
ekonomi golongan bukan Islam. Sebaliknya, mereka yang yakin dengan nilai-nilai Islam 
dituntut oleh syarak supaya mengkaji masalah-masalah ekonomi golongan minoriti bukan 
Islam di Negara Islam khususnya dan masalah-masalah ekonomi manusia sejagat 
umumnya (Muhammad Abdul Mannan, 1985:36). 
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Hasanuz Zaman (1984) ini ialah definisi yang dikemukakan oleh Masudul 
Alam Choudhury (1986:4). Menurut beliau, ekonomi Islam merupakan 
pengkajian sejarah, impirik dan berteori yang akan menganalisiskan 
keperluan manusia dan masyarakat dalam panduan sistem nilai-nilai Islam.  
 
Jelas di sini bahawa setiap aktiviti ekonomi mempunyai matlamatnya. 
Dalam mencapai matlamat ini, ia memerlukan perolehan, penggunaan atau 
pengurusan sumber. Oleh sebab itu, Islam memberi panduan dalam 
perolehan dan penggunaan sumber yang dipanggil syariah. Sebagai 
Khalifah Allah SWT di bumi, manusia tidak menjadikan kehidupan di 
dunia sebagai matlamat akhir, sebaliknya ia berfungsi sebagai medan atau 
ladang untuk akhirat. Oleh itu, matlamat akhir segala aktiviti manusia 
adalah untuk mencapai reda Allah SWT. Kesan daripada reda Allah SWT 
itu, manusia akan mencapai al-Falah di dunia dan di akhirat.  
 
Di sini dapat disimpulkan bahawa ekonomi Islam merupakan ilmu yang 
mengkaji kegiatan manusia yang selaras dengan tuntutan sejarah Islam 
sama ada di peringkat perolehan, penggunaan atau pengurusan sumber 
untuk kebaikan diri, masyarakat dan negara dari segi rohani dan jasmani 
bagi mendapat keredaan Allah SWT22.  
 
Apabila istilah tasawur digabungkan dengan frasa ekonomi Islam ini, 
maka terbentuklah ungkapan tasawur ekonomi Islam. Oleh itu, tasawur 
ekonomi Islam yang dimaksudkan dalam makalah ini ialah gambaran 
komprehensif dan hakiki mengenai ekonomi Islam. Ia bertujuan 
menjelaskan konsepnya secara benar dan menyeluruh sehingga menjadi 
asas kepada segala aktiviti perolehan, penggunaan atau pengurusan 
sumber. Hal ini untuk kebaikan diri, masyarakat dan negara dari segi 
rohani dan jasmani bagi mendapat keredaan Allah SWT. Maksud tasawur 
ekonomi Islam inilah yang akan dipakai dalam makalah ini. 
 
Tasawur Ekonomi Islam Arus Perdana 
 
Proses pembentukan ekonomi Islam arus perdana telah melibatkan 
pelbagai aliran pemikiran. Muhammad Syukri Salleh (2011), aliran-aliran 
                                                 
22 Definisi ekonomi Islam ini adalah bertentangan dengan definisi ekonomi lazim, iaitu 
sebagai satu kajian tentang manusia dalam kehidupan hariannya. Lebih jelas lagi, 
ekonomi lazim ialah sains yang mengkaji gelagat manusia sebagai satu perhubungan 
antara matlamat-matlamat dengan sumber-sumber yang terhad, tetapi mempunyai 
pelbagai kegunaan (Muhammad Abdul Mannan, 1985:36).  
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pemikiran tersebut boleh dikelompokkan kepada dua corak pemikiran 
sahaja. Pertama, aliran pemikiran akomodatif-modifikasi dengan sifat 
eklektisme-metodologik yang dipelopori oleh ahli-ahli ekonomi Islam arus 
perdana seperti Muhammad Abdul Mannan (1984a) dan Muhammad 
Nejatullah Siddiqi (1989). Termasuk juga dalam aliran ini ialah aliran-
aliran pemikiran yang dilihat lebih cenderung menggabungkan ekonomi 
Islam dengan isme-isme lain seperti yang Anwar Abbas (2008) dan 
Muhammad Ramadhan (2007) yakini tentang “ekonomi sosialisme Islam” 
berdasarkan aliran “sosialisme religius” Mohamad Hatta. Hal ini samalah 
juga dengan aliran pemikiran yang cuba diusahakan oleh Jomo K. S. 
(2001) iaitu aliran pemikiran yang dianggap ‘alternatif’. Kedua, aliran 
pemikiran ekonomi Islam total yang berpegang bahawa ekonomi Islam 
mesti lahir daripada tasawur Islam sendiri, tanpa ada campur aduk dengan 
sistem ekonomi lazim. Antara pendokong aliran ekonomi Islam total ini 
ialah Abdul Hamid Abusulayman (1973), Seyyed Vali Reza Nasr (1986), 
Ziaudin Sardar (1999 & 2011), dan Muhammad Syukri Salleh (2009,  
2011 & 2013).  
 
Daripada kedua-dua aliran pemikiran ini, Muhammad Syukri Salleh (2011) 
mengatakan aliran pemikiran akomodatif-modifikasi dengan sifat 
eklektisme-metodologiklah yang menjadi aliran pemikiran dominan dalam 
mencorakkan pemikiran ekonomi Islam arus perdana. Seterusnya, 
Muhammad Syukri Salleh (2011) menyatakan pemikiran Muhammad 
Abdul Mannan (1984a) dan Muhammad Nejatullah Siddiqi (1989) boleh 
dikatakan menjadi tunjang kepada pemikiran sebegini. Muhammad Abdul 
Mannan (1984a) menggunakan pendekatan eklektik dengan mengguna 
pakai pemikiran ekonomi Barat, manakala Muhammad Nejatullah Siddiqi 
(1989:1-11) menggabungkan pendekatan ekonomi neo-klasikal dengan 
fiqh. Ia menjurus kepada satu pendekatan yang dinamakan “neo-klasikal 
yang berasaskan fiqh” (fiqh based neo-classical) yang menjadi aliran 
dominan ekonomi Islam arus perdana. Oleh sebab aliran pemikiran 
sebegini bersifat terbuka untuk menerima ekonomi neo-klasikal dan 
membenarkan ekonomi tersebut diperbaiki untuk menjadikannya Islam, 
maka ia dinamakan pendekatan akomodatif-modifikasi. Dari segi 
metodologinya pula, pemikiran begini membenarkan memilih-milih apa-
apa yang difikirkan untuk diintegrasikan ke dalam ekonomi Islam. Oleh 
sebab itu ia dipanggil eklektisme-metodologik. 
 
Menurut Muhammad Syukri Salleh (2011), pendekatan akomodatif-
modifikasi merujuk kepada pendekatan yang bersedia menerima dan 
memperbaiki pemikiran ekonomi bukan Islam untuk menjadikannya 
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sebagai ekonomi Islam. Eklektisme-metodologik pula merujuk kepada 
pendekatan yang fleksibel, memilih-milih apa-apa yang dirasakan baik dari 
pelbagai sumber dan menggunakannya secara kolektif dalam ekonomi 
Islam. Pendekatan akomodatif-modifikasi dengan sifat eklektisme-
metodologik ini memberikan hujah bahawa sumbangan dari sumber-
sumber disiplin lain seperti teori neo-klasikal patut diterima. Asumsi, 
norma gelagat, dan objektifnya pula boleh dimodifikasikan untuk 
menjadikannya Islam. 
 
Bagi membenarkan aliran pemikiran ekonomi Islam akomodatif-
modifikasi dengan sifat eklektisme-metodologik ini, para pendukungnya 
cuba mengemukakan pelbagai hujah logik.. Antaranya adalah sebagaimana 
yang dikemukakan oleh Mohammad Umar Chapra (2001) dan Abdel 
Rahman Yousri Ahmed (2002). Menurut Mohammad Umar Chapra 
(2001:39), ekonomi Islam boleh mengguna pakai teori-teori ekonomi 
konvensional sekiranya teori-teori ini tidak bertentangan dengan struktur 
logik pandangan hidup (worldview) Islam. Begitulah juga dengan Abdel 
Rahman Yousri Ahmed (2002) yang berpegang bahawa ekonomi Islam 
sebagai gabungan unik antara prinsip syariah dengan ekonomi 
konvensional. Selagi konsep dan prinsip ekonomi konvensional tidak 
kontradik dengan prinsip Islam, maka ia boleh diadaptasi dalam ekonomi 
Islam23.  
 
Berdasarkan hujah logik yang dikemukakan oleh Mohammad Umar 
Chapra (2001) dan Abdel Rahman Yousri Ahmed (2002), teori-teori 
ekonomi lazim boleh diguna pakai dalam menyelesaikan masalah-masalah 
yang dihadapi oleh masyarakat Islam berkaitan perolehan, penggunaan 
atau pengurusan sumber, asalkan teori-teori itu tidak bertentangan dengan 
akidah dan syariat Islam. Bagi memperkukuhkan pandangan seperti ini, 
ada sesetengah pihak berhujahkan bahawa terdapat beberapa amalan 
Jahiliah yang telah diterima pakai dalam Islam. Mereka jelas menyamakan 
proses ini dengan teori-teori ekonomi lazim yang diguna pakai dalam 
menyelesaikan masalah-masalah yang berkaitan Islam.  
 
Berasaskan pegangan tidak salah jika tidak bertentangan dengan akidah 
dan syariat Islam inilah menyebabkan sesetengah pihak di Malaysia 
melaksanakan ekonomi Islam secara akomodatif-modifikasi dengan sifat 
eklektisme-metodologik. Misalnya, Kerajaan Negeri Kelantan di bawah 
                                                 
23 Dipetik daripada Muhammad Syukri Salleh (2011). 
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pimpinan Parti Islam SeMalaysia (PAS) yang berusaha melaksanakan 
pembangunan berteraskan Islam dengan slogan ‘Membangun Bersama 
Islam’. Walau bagaimanapun, pembangunan yang dilaksanakan itu belum 
boleh dianggap sebagai pembangunan berteraskan Islam yang sempurna. 
Dengan berbagai keterhadan yang ada seperti kekurangan kerangka 
konseptual, keterhadan politik yang meliputi kekurangan pengalaman, 
kekurangan bantuan daripada PAS Pusat, kekurangan pakar pembangunan 
Islam, konflik antara Persekutuan dan Negeri, dan keterhadan undang-
undang Persekutuan, PAS di Kelantan hanya mampu melaksanakan 
beberapa aspek Islam dalam pembangunan, tetapi tidak dapat 
menghapuskan secara total sistem dan struktur pembangunan sedia ada 
yang berdasarkan falsafah neo-klasikal. Ia tidak merombak akar umbi 
sistem dan struktur pembangunan tersebut dan tidak mendefinisikan semua 
erti pembangunan secara jelas mengikut Islam. Pelaksanaan pembangunan 
ekonomi Islam di negeri ini tidak bermula daripada akar umbi Islam itu 
sendiri. Sebaliknya, apa-apa yang sedia ada cuba ‘diIslamkan’ secara 
perlahan-lahan dengan memasukkan elemen-elemen Islam melalui 
program-program yang dilaksanakan (Muhammad Syukri Salleh, 
2000:163-164).  
 
Selari dengan pandangan Muhammad Syukri Salleh (2001i) ini ialah 
pandangan Wan Abdul Rahman Wan Ab Latif (2008:43). Menurut beliau, 
Islamisasi pembangunan yang dilaksanakan oleh Kerajaan Negeri 
Kelantan memperlihatkan penyatuan di antara elemen pembangunan Islam 
dengan struktur pembangunan Negeri Kelantan yang masih berdasarkan 
falsafah neo-klasik. Di samping itu, Kerajaan Negeri Kelantan juga 
dikatakan masih melaksanakan pembangunan berteraskan sistem ekonomi 
liberal-kapitalis, tetapi dibayangi oleh Islam (Wan Nik Wan Yussof, 
2010)24.   
 
Kritikan Terhadap Tasawur Ekonomi Islam Arus Perdana 
 
Berdasarkan perbincangan sebelum ini, jelaslah bahawa pemikiran 
akomodatif-modifikasi dengan sifat eklektisme-metodologik masih tidak 
merombak aspek akar umbi, iaitu tasawurnya. Oleh sebab itu, Muhammad 
Syukri Salleh (2011) menegaskan bahawa aliran pemikiran ekonomi 
akomodatif-modifikasi dengan sifat eklektisme-metodologik ini agak 
membimbangkan. Kebimbangan ini paling tidak kerana tiga sebab utama. 
                                                 
24 Dipetik daripada Sahawati Harun (2011:182). 
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Pertama, aliran pemikiran ekonomi akomodatif-modifikasi dengan sifat 
eklektisme-metodologik ini sangat berkecamuk; kedua, jika aliran 
pemikiran ekonomi akomodatif-modifikasi dengan sifat eklektisme-
metodologik ini terus dikembangkan tanpa ada usaha merombak aspek 
akar umbi, ia tidak akan membina satu bentuk pemikiran ekonomi Islam 
yang autentik, malah ia semakin jauh daripada Islam dan tidak 
menguntungkan Islam; dan ketiga, ahli-ahli ekonomi Islam arus perdana 
yang terpengaruh dengan aliran pemikiran ekonomi akomodatif-modifikasi 
dengan sifat eklektisme-metodologik ini tidak akan muncul sebagai sarjana 
pelopor yang dinamik dan inovatif, malah terus menerus menjadi pengikut 
sahaja. 
 
Jelaslah bahawa pendekatan Islam yang bersifat ‘pembungkihan’ atau 
‘merombak akar-umbi’ tidak sama dengan pendekatan akomodatif-
modifikasi dan eklektisme-metodologik yang hanya merombak aspek 
operasional sahaja. Menurut Muhammad Syukri Salleh (2011), ahli-ahli 
ekonomi Islam arus perdana yang mendukung pendekatan akomodatif-
modifikasi dan eklektisme-metodologik ini terkeliru tentang perbezaan 
antara peringkat falsafah dengan peringkat operasional ekonomi Islam itu 
sendiri. Peringkat falsafah ekonomi Islam mencakupi komponen-
komponen yang menjadikan terbinanya kerangka ekonomi Islam. 
Dalamnya terkandung tasawur, dasar falsafah dan definisi konsep-konsep 
ekonomi Islam. Peringkat operasional ekonomi Islam pula mencakupi 
nilai-nilai, teori-teori, peralatan, dan kaedah-kaedah pelaksanaan ekonomi 
Islam. Ia merupakan komponen-komponen yang membolehkan ekonomi 
Islam itu direalisasikan. Antara kedua-dua peringkat ini, tunjangnya adalah 
peringkat falsafah, manakala komponen-komponen dalam peringkat 
operasional akan terbentuk mengikut tunjang falsafahnya. Jika hanya 
komponen-komponen dalam peringkat operasional yang dipilih-pilih, 
diakamodasi dan seterusnya dimodifikasi mengikut Islam sedangkan 
kerangkanya di peringkat falsafah dibiarkan tetap bertunjangkan kerangka 
ekonomi lazim, maka komponen-komponen dalam peringkat operasional 
tersebut tidak akan menjadi Islam secara hakiki. 
 
Walaupun proses pembinaan ekonomi Islam masih tetap mahu dimulakan 
dengan penelitian terhadap ekonomi lazim, maka kerangka falsafah 
ekonomi lazim itu mesti dirombak hingga ke akar umbinya. Komponen-
komponen yang terdapat dalam peringkat operasional mesti didefinisikan 
semula menurut Islam sebenar, dan kerangka ekonomi Islam mesti terbina 
daripada acuan tasawur dan epistemologi Islam sendiri (Muhammad 
Syukri Salleh, 2011). Apabila kerangka di peringkat falsafah ditunjangkan 
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kepada falsafah Islam, maka komponen-komponen di peringkat 
operasional turut terbentuk menjadi Islam. Dalam hal ini, kerangka 
falsafah ekonomi Islam sudah pasti tidak diperlukan lagi. Malah tidak 
timbul persoalan pun untuk memilih, mengakomodasi dan memodifikasi 
komponen-komponen ekonomi lazim di peringkat operasional itu. 
 
Pendekatan akomodatif-modifikasi dengan sifat eklektisme-metodologik 
bukan sahaja berkecamuk dan terkeliru antara aspek falsafah dengan aspek 
operasional, malah hujah terdapat beberapa amalan Jahiliah yang telah 
diterima pakai dalam Islam bagi memperkukuhkan pelaksanaan ekonomi 
Islam yang menggunakan pendekatan akomodatif-modifikasi dengan sifat 
eklektisme-metodologik ini juga didapati tidak benar. 
 
Hal ini kerana amalan Arab Jahiliah yang dikatakan telah diterima pakai 
dalam Islam itu25 telah dirombak struktur akar umbinya daripada tasawur 
Jahiliah kepada tasawur Islam. Jelaslah bahawa Islam sama sekali tidak 
menerima amalan Arab Jahiliah itu secara bulat-bulat tanpa sebarang 
rombakan pada struktur akar umbi dan konsepnya. Meskipun ia nampak 
ada sedikit persamaan pada aspek nama amalannya, namun struktur akar 
umbinya telah dirombak dan digantikan dengan tasawur Islam. Rombakan 
ini sebenarnya telah membawa perubahan kepada aspek konsep dan 
operasional amalan Arab Jahiliah tersebut. Dalam perkataan lain, konsep 
dan operasionalnya menuruti acuan tasawur Islam. Dengan itu, lahirlah 
amalan-amalan berbentuk ibadah dan akhlak yang berpaksikan akidah. 
Jika diibaratkan sebatang pokok, akar tunjangnya ialah akidah, akar-akar 
lain ialah ibadah dan batangnya ialah akhlak. Daripada semua inilah 
lahirnya dahan-dahan dan ranting-ranting, iaitu konsep dan 
operasionalnya.    
 
Jelas di sini bahawa Islam yang dibawa oleh Rasulullah SAW itu telah 
merombak tasawur amalan Arab Jahiliah dan menggantikannya dengan 
tasawur Islam, iaitu akidah, ibadah dan akhlak. Rombakan tasawur ini 
                                                 
25 Terdapat 13 amalan masyarakat Arab Jahiliah yang telah diterima pakai dalam Islam, 
iaitu tawaf, perkahwinan, zihar, qisas, pembahagian harta pusaka, jual beli, konsep 
karam, peperangan, hubungan sosial, perhambaan, ‘aqilah, penyembelihan dan 
mudharabah. Sebenarnya, 13 amalan masyarakat Arab Jahiliah yang dikenal pasti ini 
hanya sebahagian daripada amalan-amalan masyarakat Arab Jahiliah yang diterima pakai 
dalam Islam. Ia sudah memadai untuk membuktikan berlakunya rombakan pada struktur 
akar umbi amalan Jahiliah sebelum ia diterima pakai dalam Islam (Untuk perincian, lihat 
Mohd Shukri Hanapi, 2012). 
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telah memberikan kesan yang positif kepada aspek konsep dan operasional 
amalan Arab Jahiliah yang diterima pakai dalam Islam.  
 
Konsep Tasawur Ekonomi Islam 
 
Terdapat empat perkara utama berkaitan konsep tasawur ekonomi Islam, 
iaitu definisi, pembentukan, elemen-elemen, dan polanya. Oleh sebab 
definisi tasawur ekonomi Islam telah dijelaskan sebelum ini, maka di sini 
dijelaskan dua perkara sahaja iaitu proses pembentukan, elemen-elemen 
asas, dan pola tasawur ekonomi Islam.  
 
a. Pembentukan Tasawur Ekonomi Islam 
 
Tasawur ekonomi Islam lahir dan terbentuk atas asas tertentu. Ia 
dihubungkan dengan teori atau asal usul ilmu Islam yang disebut 
epistemologi Islam26 (Syed Muhammad Naquib Al-Attas, 1995:4; Sidek 
Baba, 2006:186). Dalam membincangkan epistemologi Islam ini, Sudin 
Haron (1996:145-146), Muhammad Syukri Salleh (2003a:20-21), Sidek 
Baba (2006:186-187), dan Hamid Fahmy Zarkasyi (2007) memfokuskan 
perbincangan aspek sumber. Mereka menyatakan epistemologi Islam itu 
terdiri daripada dua sumber utama iaitu naqli (wahyu) dan ‘aqli (ijtihad). 
Sumber naqli ialah al-Qur’an atau al-wahy al-matlu (wahyu yang 
dibacakan) dan al-Sunnah atau al-wahy ghayr al-matlu (wahyu yang tidak 
dibacakan). Kedua-duanya dikenali juga sebagai al-adillah al-qat‘iyyah 
(bukti yang tidak boleh dipertikaikan kebenarannya). Manakala sumber 
                                                 
26 Sebenarnya, epistemologi ini berasal daripada dua perkataan Yunani iaitu episteme dan 
logos. Episteme bermaksud knowledge atau ilmu pengetahuan. Manakala logos pula 
bermaksud teori atau kajian (Blackburn, 1996:123; Muhyar Fanani, 2009:15 dan  Roziah 
Sidik, Zulkarnain Mohamed & Nasruddin Yunos, 2011:47). Ia membincangkan secara 
mendalam tentang proses-proses yang membawa kepada penambahan ilmu pengetahuan 
(Roziah Sidik, Zulkarnain Mohamed & Nasruddin Yunos, 2011:47). Perkara ini disebut 
juga sebagai nazariyyah al-ma‘rifah (Mutahhari, 2011:1; Hussein al-Kaff, t.t. dan Mohd 
Radhi Ibrahim, 2003:1). Penggunaan istilah nazariyyah al-ma‘rifah ini sebenarnya masih 
belum begitu luas atau diterima secara universal lagi dalam dunia Islam. Selain 
digunakan oleh Mutahhari (2011) menerusi karyanya The Theory of Knowledge an 
Islamic Perspective (karya asal Mas’aleh-ye Sbinakbt), Husein al-Kaff (t.t.) menyatakan, 
ia juga digunakan oleh beberapa penulis lain seperti Jawad Amuli (t.t.) menerusi 
karyanya Nazariyyah al-Ma‘rifah, Ja‘far Subhani (t.t.) menerusi karyanya Nazariyyah al-
Ma‘rifah dan Muhammad Baqir Shadr (t.t.) menerusi karyanya Falsafatuna. Sirajudin 
Zar (2004:6) pula merujuk epistemologi sebagai al-Ma‘rifah dengan memetik tulisan 
‘Umar Muhammad al-Tawmiy al-Syibaniy yang berjudul Muqaddimah fi al-Falsafah al-
Islamiyyah (1976:30-31).      
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‘aqli pula, terutamanya yang telah disepakati ialah al-ijma‘ dan al-qiyas. 
Kedua-duanya dikenali juga sebagai al-adillah al-ijtihadiyyah (pandangan 
yang didapati melalui kesungguhan berfikir).  
Seterusnya, Sidek Baba (2006:186-187) pula memfokuskan perbincangan 
kepada aspek tunjang epistemologi Islam. Beliau menyatakan terdapat 
empat perkara yang menunjangi epistemologi Islam itu. Tunjang yang 
paling utama ialah akidah, manakala tunjang-tunjangnya yang lain ialah 
ibadah, akhlak dan syari‘ah (perundangan). 
 
Ziaudin Sardar (1990:89) menyatakan epistemologi adalah teras utama 
bagi sebarang pandangan hidup. Berdasarkan pandangan Ziaudin Sardar 
(1990) inilah jelas bahawa daripada epistemologi Islam inilah tasawur 
ekonomi Islam itu terbentuk. Dengan itu ia menjadi lebih sepadu dan 
bersifat fitrah. Di samping itu juga, dengan memiliki asas epistemologi 
yang kukuh ini telah menyebabkan tasawur ekonomi Islam itu jauh 
berbeza dengan tasawur ekonomi lazim. Tasawur dalam perspektif lazim 
itu berdasarkan pada materialisme dan idealisme yang didukung oleh 
empirisme, rasionalisme, realisme, nominalisme, dan pragmatisme27. 
 
b. Elemen-elemen Asas Tasawur Ekonomi Islam 
 
Sebagaimana yang dijelaskan sebelum ini, tasawur ekonomi Islam itu 
menuruti tasawur Islam. Oleh sebab itu, elemen-elemen asas tasawur 
ekonomi Islam sama dengan elemen-elemen asas dalam tasawur Islam 
iaitu Allah SWT sebagai Pencipta, manusia sebagai makhluk dan sumber 
alam juga sebagai makhluk. 
  
Dalam memperincikan elemen asas tasawur dalam Islam yang pertama 
iaitu Allah SWT sebagai Pencipta, al-Mawdudiy (1985b:2), M. Umer 
Chapra (1992:202 & 1996:6), dan Abdul Halim El-Muhammady (1992:5, 
1996 & 2009:4-5) menyatakan bahawa Allah SWT merupakan Pencipta, 
Penguasa dan Pemilik seluruh alam semesta, mencipta manusia dan 
menyediakan baginya tempat tinggal sementara di muka bumi. Tiada 
sesuatu pun yang menyamai dan dapat menyaingi-Nya. Lagipun setelah 
mencipta alam, Allah SWT tidak membiarkannya begitu sahaja, 
sebaliknya terus menerus mengurus hal ehwal alam yang diciptakan-Nya 
                                                 
27 Untuk perincian tentang perkara ini, lihat Mok Soon Sang (2004:57-64) dan H.A. Fuad 
Ihsan (2010:147:213). 
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itu (Yunus, 10:3)28. Menurut Muhammad Syukri Salleh (2002:56), 
hubungan yang wujud antara manusia (hamba) dengan Allah SWT 
(Pencipta) ini adalah berbentuk hubungan menegak. 
 
Semua ini merupakan hakikat ketuhanan yang wajib diimani dan diyakini 
oleh setiap insan. Lagipun hakikat hubungan antara manusia dengan Allah 
SWT ini merupakan konsep rububiyyah dan uluhiyyah Allah SWT. Segala 
urusan diserahkan kepada Allah SWT yang mencipta manusia dan seluruh 
alam semesta. Dalam hal ini, Abdullah Yasin (1990:87) dan Ramli Awang 
(1997:15) menyatakan sekiranya keimanan seseorang kepada hakikat 
ketuhanan ini tidak menepati kehendak uluhiyyah, ia akan menjadi seperti 
akidah orang-orang kafir. Golongan musyrikin tersebut hanya beriman 
dengan rububiyyah Allah SWT, tetapi mereka tidak beriman dengan 
uluhiyyah Allah SWT iaitu tidak mengabdikan diri kepada-Nya. Untuk 
menjelaskan tasawur akidah kaum musyrikin terhadap Allah SWT sebagai 
Pencipta, Ramli Awang (1997:15-16) dan Abdul Halim El-Muhammady 
(1992:5, 1996 & 2009:4) bersandarkan beberapa firman Allah SWT, 
antaranya daripada Surah al-‘Ankabut (29:62-63)29, Yunus (10:31)30 dan 
al-Zukhruf (43:87)31. 
 
Dalam menjelaskan tasawur akidah kaum musyrikin berdasarkan ayat-ayat 
yang dikemukakan sebelum ini, Abdullah Yasin (1990:87) dan Abdul 
                                                 
28 Allah SWT berfirman yang bermaksud: “Sesungguhnya Tuhan kamu ialah Allah yang 
menciptakan langit dan bumi dalam enam masa. Kemudian Dia bersemayam di atas 
‘Arsy untuk mengatur segala urusan. Tiada seorang pun yang akan memberi syafaat 
kecuali dengan izin-Nya”.  
29 Allah SWT berfirman yang bermaksud: “Dan sekiranya kamu bertanyakan kepada 
mereka itu (golongan musyrik): Siapakah yang menciptakan langit dan bumi dan 
menundukkan matahari dan bulan? Tentu mereka akan menjawab: Allah. Dan sekiranya 
kamu bertanyakan kepada mereka: Siapakah yang menurunkan air dari langit (hujan) 
lalu menghidupkan dengan air itu bumi sesudah matinya? Tentu mereka akan menjawab: 
Allah”. 
30 Allah SWT berfirman yang bermaksud: “Bertanyalah kepada mereka yang musyrik itu, 
siapakah yang memberikan rezeki kepada kamu dari langit dan bumi atau siapakah yang 
menguasai pendengaran dan penglihatan? Dan siapakah yang mengeluarkan makhluk 
yang hidup daripada yang mati, dan mengeluarkan makhluk yang mati daripada yang 
hidup? Dan siapakah yang mentadbirkan sekalian alam? (dengan pertanyaan-
pertanyaan itu) mereka akan menjawab, ‘Allah’. Oleh itu, katakanlah mengapa kamu 
tidak mahu bertakwa”. 
31 Allah SWT berfirman yang bermaksud: “Dan sekiranya kamu bertanyakan mereka 
siapakah yang menciptakan mereka, nescaya mereka menjawab, ‘Allah’”. 
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Halim El-Muhammady (1992:5, 1996 & 2009:4-5) menyatakan meskipun 
kaum musyrikin mempercayai tentang kewujudan Allah SWT dan 
meyakini bahawa Allah SWT yang menjadikan keseluruhan alam, 
menurunkan hujan, memberikan rezeki, menghidupkan dan mematikan, 
namun mereka tetap dianggap kufur kerana mereka masih menggunakan 
perantaraan dalam mengabdikan diri kepada Allah SWT; peraturan dan 
pentadbiran mereka tidak diambil daripada hukum serta ketetapan Allah 
SWT; nilai-nilai hidup, budaya, sosial, ekonomi dan sebagainya tidak 
mengikut ajaran Islam yang sebenar; dan menjadikan nafsu sebagai ukuran 
dalam melakukan sesuatu perkara. Justeru, tasawur akidah seseorang 
Muslim terhadap Allah SWT hendaklah merangkumi kedua-dua konsep 
ketuhanan iaitu konsep rububiyyah dan uluhiyyah. Seseorang hamba itu 
tidak dianggap beriman selagi tasawur akidahnya terhadap Allah SWT 
hanya sekadar beriman dengan konsep rububiyyah sahaja atau sebaliknya. 
Dengan keyakinan tawhid ini iaitu tawhid rububiyyah dan uluhiyyah, maka 
tempat pergantungan, perlindungan, penghormatan dan pengabdian 
manusia hanya kepada Allah SWT semata-mata (al-Fatihah, 1:5).32  
 
Berhubung elemen asas yang kedua pula iaitu manusia sebagai makhluk 
Allah SWT, M. Umer Chapra (1992:202-208), Abdul Halim El-
Muhammady (1992:8, 1996 & 2009:6-7), dan Muhammad Syukri Salleh 
(2002:56; 2003a:31), menjelaskan bahawa manusia berfungsi sebagai 
hamba dan khalifah Allah SWT. Dalam perkataan lain, hubungan manusia 
dengan Allah SWT adalah sebagai hamba (hubungan menegak) dan 
hubungan manusia sesama manusia adalah sebagai khalifah (hubungan 
mendatar). Ciri-ciri manusia sebagai hamba itu adalah tunduk dan patuh, 
mengikut dan menurut, taat dan setia, menyerah diri kepada Allah SWT 
dan bersujud kepada-Nya. Manakala ciri-ciri manusia sebagai khalifah 
Allah SWT itu pula ialah mempunyai keindahan rohani dan jasmani, 
berilmu, memiliki akal fikiran dan disediakan kemudahan sumber alam. 
Meskipun fungsi manusia sebagai khalifah Allah SWT itu berbentuk 
hubungan mendatar, namun ia sama sekali tidak boleh terpisah daripada 
hukum Allah SWT. Tunjang kepada hubungan sesama manusia ini adalah 
berasaskan hubungan antara manusia dengan Allah SWT melalui disiplin 
kerohanian. Kalau dalam peribadatan khusus manusia sentiasa terikat 
                                                 
32 Firman Allah SWT yang bermaksud: “Dengan menyebut nama Allah yang Maha 
Pemurah lagi Maha Penyayang. Segala puji bagi Allah, Tuhan semesta alam. Maha 
Pemurah lagi Maha Penyayang. Yang menguasai pada hari pembalasan. Hanya 
Engkaulah yang kami sembah, dan hanya kepada Engkaulah kami meminta 
pertolongan”. 
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dengan ketaatan kepada Allah SWT dan hukum-Nya, maka begitu juga 
apabila ia berada dalam masyarakat sebagai pelaku ekonomi Islam. Ikatan 
perhubungan itu masih wujud, cuma bentuknya sahaja berbeza. Oleh itu, 
manusia perlu mempertahankan statusnya sebagai hamba (al-Dhariyat, 
51:56)33 dan khalifah di muka bumi (al-Baqarah, 2:30)34 dengan beribadah 
kepada Allah SWT.  
 
Kedudukan manusia sebagai hamba dan khalifah Allah SWT ini 
membuatkan manusia selaku pelaku dalam ekonomi Islam mempunyai 
falsafah dan fungsi yang berbeza dengan pelaku dalam ekonomi lazim. 
Dalam hal ini, mereka tidak putus hubungan dengan Allah SWT (habl min 
Allah). Di samping itu, mereka juga terlibat dengan aktiviti ekonomi 
sebagai salah satu cara mengabdikan diri atau beribadah kepada Allah 
SWT. Maksudnya, mereka tidak terikat dengan aspek-aspek ekonomi yang 
dinilai dengan ukuran produktiviti, pengeluaran dan kepenggunaan 
semata-mata sebagaimana yang difahami dalam ekonomi lazim. Sebagai 
khalifah Allah SWT pula, mereka menghubungkan diri sesama manusia 
dan sumber-sumber alam (habl min al-nas). Mereka berinteraksi sesama 
manusia dan sumber alam dengan penuh rasa tanggungjawab, amanah, 
berakhlak dan penuh beretika. Hal ini sesuai dengan peranan mereka 
sebagai khalifah Allah SWT yang ditugaskan untuk memakmurkan muka 
bumi ini (al-An‘am, 6:16535 dan Yunus, 10:1436). 
 
Dalam menjalankan tugas sebagai hamba dan khalifah Allah SWT di muka 
bumi ini, al-Mawdudiy (1985b:2-3) menjelaskan manusia tidak bebas 
daripada sebarang peraturan. Mereka ditempatkan di muka bumi ini buat 
sementara waktu sahaja. Pada suatu masa nanti ia akan dikembalikan 
kepada Pemiliknya (Allah SWT) untuk diadili. Segala-galanya bergantung 
                                                 
33 Firman Allah SWT yang bermaksud: “Dan (Ingatlah) Aku tidak menciptakan jin dan 
manusia melainkan untuk mereka menyembah dan beribadah kepada-Ku”. 
34 Firman Allah SWT yang bermaksud: “Dan (Ingatlah) ketika Tuhanmu berfirman kepada 
malaikat: Sesungguhnya Aku hendak menjadikan seorang khalifah di muka bumi”. 
35 Firman Allah SWT yang bermaksud: “Dan Dialah yang menjadikan kamu khalifah di 
bumi dan meninggikan sesetengah kamu atas sesetengah yang lain beberapa darjat, 
kerana ia hendak menguji kamu pada apa yang telah dikurniakan-Nya kepada kamu”. 
36 Firman Allah SWT yang bermaksud: “Kemudian Kami jadikan kamu (wahai umat 
Muhammad) sebagai khalifah-khalifah di bumi menggantikan mereka yang telah 
dibinasakan itu, supaya Kami melihat apa pula corak dan bentuk kelakuan yang kamu 
akan lakukan”. 
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kepada sejauh mana amanah yang dilaksanakannya ketika berada di alam 
dunia.  
 
Dalam menghuraikan elemen asas yang ketiga iaitu sumber alam sebagai 
makhluk, Musa Asy’arie (2002:123-125) dan Md Zawawi Abu Bakar 
(2003:80-81) menyatakan bahawa Allah SWT merupakan Pencipta37 dan 
Pemilik mutlak38 sumber alam ini. Manakala manusia pula 
dipertanggungjawabkan sebagai pengurus kepada sumber alam. 
Kedudukannya sebagai khalifah telah mengangkat manusia ke status yang 
lebih mulia dan tinggi di alam ini (al-Isra’, 17:70)39.  
 
Berhubung perkara ini, Abdul Halim El-Muhammady (1992:5-6, 1996 & 
2009:5) dan Muhammad Syukri Salleh (2003a:63) menyatakan Allah SWT 
memberikan sumber alam itu untuk kegunaan dan kemudahan manusia40, 
agar dengan itu manusia sedar tentang sifat Allah SWT yang Maha 
Pengasih dan Maha Penyayang. Meskipun begitu, manusia tetap terikat 
dengan peraturan dan batasan yang telah ditentukan oleh Allah SWT (al-
Jathiyah, 45:13)41 dalam meneroka dan menggunakan sumber alam 
ciptaan-Nya. Inilah persepsi ekonomi Islam terhadap alam semesta atau 
lebih dikenali sebagai sumber alam. 
 
                                                 
37 Untuk pembuktian bahawa Allah SWT Pencipta sumber alam ini, lihat Surah al-Baqarat, 
2:21-22, 29 & 164; Ali ‘Imran, 3:27; al-’An‘am, 6:1-3, 101-102 & 141; dan al-Anbiya’, 
21:30-33.   
38 Untuk pembuktian bahawa Allah SWT Pemilik mutlak alam ini, lihat Surah al-Baqarat, 
2:107, 115-117 & 284; ‘Ali ‘Imran, 3:109 & 129; al-Nisa’, 4:131-132; Taha, 20:6; al-
Syura, 42:12; al-Fath, 48:7; dan al-Rahman, 55:24-25. 
39 Firman Allah SWT yang bermaksud: “Dan sesungguhnya Kami telah muliakan anak-
anak Adam, kami angkut mereka di daratan dan di lautan, kami berikan mereka rezeki 
dari yang baik-baik dan kami lebihkan mereka dengan kelebihan yang sempurna atas 
kebanyakan makhluk yang telah Kami ciptakan”. 
40 Untuk pembuktian bahawa alam ini diberikan oleh Allah SWT untuk kegunaan dan 
kemudahan manusia, lihat Surah al-Baqarah, 2:21-22 & 29; al-Nahl, 16:5-8, 10-11, 13-
14, 66-69 & 80-81; al-Hajj, 22:65; dan al-Mu’minun, 23:19-22. 
41 Firman Allah SWT yang bermaksud: “Dan Ia memudahkan untuk (faedah dan kegunaan) 
kamu, segala yang ada di langit dan yang di bumi, (sebagai rahmat pemberian) 
daripada-Nya; sesungguhnya semuanya itu mengandungi tanda-tanda (yang 
membuktikan kemurahan dan kekuasaan-Nya) bagi kaum yang memikirkannya dengan 
adil”. 
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Sebenarnya hal ini jauh berbeza dengan persepsi ekonomi lazim yang 
menganggap sumber-sumber alam42 merupakan sesuatu yang telah tersedia 
ada dan wujud secara semula jadi. Malah mereka mengeksploitasi sumber-
sumber alam tersebut secara optimum tanpa mengambil kira rahsia dan 
fungsi ciptaannya.  
 
Menurut Ramli Awang (1997:43), kejadian sumber alam ini saling 
berhubungan antara satu bahagian dengan bahagian alam yang lain. 
Bahkan antara bahagian alam itu saling tidak terpisah dalam rangka 
berkhidmat kepada yang lain. Oleh itu, manusia seharusnya melihat 
sumber alam ini sebagai hamba kepada Allah SWT yang tunduk dan patuh 
kepada-Nya. Oleh itu, tiada sebab mengapa manusia harus menggunakan 
sumber alam sehingga boleh membawa kepada kehancuran dan 
kemusnahan. Jelas di sini bahawa sumber alam sebagai alat kepada 
manusia untuk melaksanakan tugasnya sebagai hamba dan khalifah yang 
tunduk serta patuh kepada Allah SWT.  
 
c. Pola Tasawur Ekonomi Islam 
 
Berdasarkan elemen-elemen asas tasawur ekonomi Islam yang 
dibincangkan sebelum ini, iaitu Allah SWT sebagai Pencipta, manusia 
sebagai makhluk dan sumber alam juga sebagai makhluk, dapatlah dibina 
tasawur ekonomi Islam yang komprehensif. Pembinaan ini telah 
menghasilkan enam pola atau corak tasawur ekonomi Islam. Pertama, 
berpaksikan al-tawhid (keesaan Allah SWT). Kedua, berkaedahkan al-
‘ubudiyyah (pengabdian diri/beribadah kepada Allah SWT). Ketiga, 
manusia hamba dan khalifah sebagai pelaku ekonomi Islam. Keempat, 
mawarid al-tabi‘i (sumber alam) sebagai alat atau wasilah pembangunan 
ekonomi. Kelima, al-tawazun (keseimbangan) antara dunia dengan akhirat, 
dan keenam, bermatlamat mencapai mardat Allah (keredhaan Allah SWT). 
Keenam-enam pola tasawur ekonomi ini dihuraikan secara terperinci 
seperti berikut. 
 
i) Berpaksikan “Al-Tawhid”  
 
Tauhid merupakan konsep ketuhanan dalam Islam. Ia merupakan asas 
keimanan dan keyakinan manusia tentang kewujudan dan keesaan Allah 
                                                 
42 Sumber-sumber alam ini diistilah sebagai faktor-faktor pengeluaran oleh ahli-ahli 
pembangunan Pasca-Klasikal dan alat-alat pengeluaran oleh ahli-ahli pembangunan 
Radikal (Muhammad Syukri Salleh, 2003a:54).   
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SWT (al-Ikhlas, 112:1-3). Mereka mengaku bahawa Allah SWT adalah 
Pencipta, Pemilik dan Penguasa mutlak alam ini (Tauhid Rububiyyah). 
Oleh sebab itu, Ia wajib disembah dan ditaati (Tauhid Uluhiyyah) (al-
Qaradawiy, 1995:31; Ghazali Darusalam, 2001:289). Berasaskan 
kedudukan terpenting elemen tauhid ini, ia diletakkan sebagai tunjang 
tasawur ekonomi Islam. Dalam perkataan lain, ia merupakan satu 
pendekatan yang meletakkan aspek al-rabbaniyyah (Ketuhanan) sebagai 
paksi atau tunjang bagi segala usaha yang bersangkutan dengan ekonomi 
Islam. Apabila tauhid ini menjadi paksi atau tunjang kepada segala aspek 
dalam kehidupan manusia umumnya dan tasawur ekonomi Islam 
khususnya, maka aspek-aspek lain seperti fiqh (hukum amal) dan akhlak 
(budi pekerti dan tasawuf) akan bernaung di bawahnya (Ghazali 
Darusalam, 2001:290). Maksudnya, tauhid sebagai induk, manakala fiqh 
dan akhlak berada di bawahnya.     
 
Peletakan tauhid sebagai paksi tasawur ekonomi Islam ini adalah 
berdasarkan ayat Surah al-An‘am (6:101-102). Bukan sekadar itu, bahkan 
para Nabi dan Rasul pun diutuskan dengan membawa risalah tauhid (al-
Nahl, 16:36; al-Anbiya’, 21:25; al-Mu’minun, 23:32). Misalnya, Nabi Nuh 
a.s. (al-A‘raf, 7:59; al-Mu’minun, 23:23), Nabi Hud a.s. (al-A‘raf, 7:65; 
Hud, 11:25-26 & 50; al-Ahqaf, 46:21), Nabi Salih a.s. (al-A‘raf, 7:73; al-
Naml, 27:45; Hud, 11:61), Nabi Syu‘ayb a.s. (al-A‘raf, 7:85; Hud, 11:84; 
al-‘Ankabut, 29:36), Nabi ‘Isa a.s. (al-Ma’idah, 5:72), Nabi Ya‘qub a.s. 
(al-Baqarah, 2:133), Nabi Ibrahim a.s. (al-‘Ankabut, 29:16; al-
Mumtahanah, 60:4) dan Nabi Muhammad SAW (al-An‘am, 6:56; Ghafir, 
40:66; al-Kahfi, 18:110). Bagi mengukuhkan lagi tentang perkara ini, 
Rasulullah SAW ketika berdakwah di Mekah telah mengajar ilmu tauhid 
terlebih dahulu sebelum keluarga dan para sahabat Baginda mempelajari 
ilmu-ilmu lainnya (Sabiq, 1988:106; Ghazali Darusalam, 2001:289-290).  
 
Selari dengan peletakan tauhid sebagai tunjang kepada tasawur ekonomi 
Islam, Muhammad Syukri Salleh (1985:22 & 2003a:41-42) mengatakan 
tunjang kepada ilmu dan amal mendatar (perhubungan manusia sesama 
manusia) ialah ilmu dan amal menegak (perhubungan manusia dengan 
Allah SWT) yang kandung oleh ilmu tauhid. Ia merupakan salah satu 
daripada cabang pokok ilmu fardhu ain. Menurut beliau lagi, inti pati ilmu 
tauhid ini mestilah disepadukan dengan semua ilmu fardhu ain yang lain 
seperti ilmu fiqh dan tasawuf (akhlak). 
  
Ilmu tauhid berhubungan dengan akidah. Dalamnya terkandung Rukun 
Islam dan Rukun Iman. Ia sebagai tunjang kepada segala ilmu dan 
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keimanan (Muhammad Syukri Salleh, 1985:22 & 2003a:41-42). Ilmu fiqh 
pula berhubungan dengan amal jasmani atau secara khususnya merupakan 
pemahaman atau pengetahuan hukum yang berhubungan dengan perbuatan 
manusia yang dewasa dan berakal sihat (mukallaf) yang diambil daripada 
dalil-dalil syarak (Rachmat Syafei, 2001:13-14). Ia terbahagi kepada 
empat bahagian utama iaitu ibadah, muamalat, munakahat dan jinayat 
(Arsyad Thalib Lubis, 1976:7). Manakala ilmu tasawuf pula berkaitan 
tentang penyucian rohani dengan akhlak menjadi asas dan mengambil 
tempat yang sangat penting (Aboebakar Atjeh, 1977:5). Ia memandu 
manusia mengenali sifat-sifat terkeji (mazmumah) yang ada dalam diri 
masing-masing dan menyediakan kaedah menghapuskannya serta 
menggantikannya dengan sifat-sifat terpuji (mahmudah). Hal ini dapat 
mendekatkan lagi seseorang manusia itu dengan Allah SWT (Muhammad 
Syukri Salleh, 2002:26-27 & 2003a:41-42). 
 
Menurut Muhammad Syukri Salleh (2003a:42:43), hal ini tidak bererti 
ilmu fardhu kifayah tidak diambil kira. Tambahan pula, pembangunan 
ekonomi sebenarnya merupakan salah satu daripada bentuk fardhu kifayah. 
Fardhu ain dan fardhu kifayah jika dilihat sepintas lalu nampak terpisah, 
tetapi sebenarnya kedua-duanya adalah bersepadu dan tidak boleh 
dipisahkan. Walaupun pembangunan ekonomi terletak dalam kategori 
fardhu kifayah, namun ia tidak boleh dikatakan ekonomi Islam sekiranya 
ia tidak berpaksikan ilmu fardhu ain dan tidak dilaksanakan dalam 
kerangka fardhu ain tersebut. Ekonomi Islam mesti bertunjangkan tauhid 
serta dilaksanakan mengikut segala perkara yang digariskan dalam ilmu 
fiqh dan akhlak.  
 
Jelaslah bahawa jika sesuatu ekonomi Islam yang dilaksanakan itu tidak 
berpaksikan tauhid, maka sudah pasti pelaksanaannya juga tidak dapat 
dilaksanakan mengikut garis panduan fiqh dan akhlak. Mana mungkin 
sesuatu pembangunan ekonomi itu dilaksanakan mengikut garis panduan 
fiqh dan akhlak jika ia tidak berpaksikan tauhid. Samalah juga jika 
paksinya lemah dan tidak kuat, maka sudah pasti pembangunan itu tidak 
dapat dilaksanakan mengikut garis panduan fiqh dan akhlak dengan 
sempurna. Dalam perkataan lain, sesuatu pembangunan ekonomi itu tidak 
boleh dikatakan pembangunan ekonomi Islam jika ia tidak berpaksikan 
tauhid. Malah ia tidak diterima sebagai amal kebaikan dan sekadar dinilai 
sebagai debu yang ditiup angin (al-Nur, 24:39). Hal ini sama sekali 
menolak tanggapan Marxisme bahawa jiwa manusia akan tertindas dan 
derita jika kehidupan berpaksikan tauhid (Sobri Salamon, 1988:84). 
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Tujuan sebenar diletakkan tauhid sebagai paksi kepada ekonomi Islam 
adalah bagi menyediakan akar tunjang agar ekonomi Islam yang 
diusahakan itu berada dalam lingkungan kepatuhan dan ketaatan kepada 
Allah SWT (al-Nahl, 16:36); tidak terpisah daripada tujuan beribadah 
kepada Allah SWT (al-Dhariyat, 51:56); mematuhi dan menuruti segala 
peraturan yang ditetapkan Allah SWT (al-Isra’, 17:23-24); dan sentiasa 
berteraskan tauhid kepada Allah SWT (al-An‘am, 6:151-153). 
 
Apabila paksi atau tunjang ekonomi Islam yang dilaksanakan itu sudah 
cukup kuat, maka barulah memudahkan usaha menjadikan pembangunan 
itu sebagai ibadah melalui pendekatan fiqh. Bukan setakat itu, bahkan 
pembangunan itu juga dapat dilaksanakan dengan jujur, amanah dan 
bertanggungjawab melalui pendekatan akhlak. Gabungan ketiga-tiga 
perkara ini dengan meletakkan tauhid sebagai paksi akan membentuk satu 
kerangka pembangunan yang kukuh dan jitu.   
 
ii) Berkaedahkan “al-‘Ubudiyyah” 
 
Jika tauhid yang merupakan salah satu daripada cabang pokok ilmu fardhu 
ain itu diletakkan sebagai paksi ekonomi Islam, maka pengabdian diri 
kepada Allah SWT pula merupakan perkaedahannya. Hal ini bersesuaian 
dengan janji manusia ketika di alam roh bahawa mereka adalah hamba 
Allah SWT (al-A’raf, 7:172; al-Hadid, 57:8). Malah Allah SWT sendiri 
menyatakan bahawa manusia diciptakan semata-mata untuk 
memperhambakan diri kepada-Nya (al-Dhariyat, 51:56). Selain itu, 
terdapat banyak perintah supaya memperhambakan diri kepada Allah SWT 
(al-Tawbah, 9:31; al-Zumar, 39:11; al-Bayyinah, 98:5; al-Najm, 53:62; al-
Hajj, 22:77) dan larangan mensyirikkan-Nya (Ghafir, 40:66; al-Isra’, 
17:23; Ali ‘Imran, 3:64; al-Baqarah, 2:83).  
 
Sebagai hamba Allah SWT, manusia mesti sentiasa mengabdikan diri atau 
lebih khusus lagi ialah beribadah kepada-Nya. Beribadah kepada Allah 
SWT bererti memusatkan penyembahan kepada Allah SWT semata-mata 
dengan menjalani dan mengatur segala aspek kehidupan di dunia ini, zahir 
dan batin, jasmani dan rohani, sesuai dengan kehendak syariat, baik dalam 
kehidupan individu dengan Allah SWT sebagai hamba-Nya mahupun 
dalam hubungan sesama manusia sebagai anggota masyarakat (Ibn 
Qayyim, t.t.:485). Secara lebih jelas lagi, al-Qaradawiy (2006:37-38) 
menyatakan ibadah merupakan setiap perkara yang disyariatkan Allah 
SWT dan mengikuti setiap perkara yang disampaikan oleh Rasulullah 
SAW. Ia meliputi segala perintah dan larangan serta merangkumi perkara 
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yang dihalalkan dan yang diharamkan. Hal inilah perkara yang terkandung 
dalam unsur taat dan tunduk kepada Allah SWT. Lebih mudah dari itu 
ialah maksud ibadah yang dikemukakan oleh al-Rajihiy (1998:6) dan al-
Asyqar (1999:260). Menurut mereka, ibadah itu ialah semua perkara yang 
disukai dan diredhai oleh Allah SWT. Tidak kira sama ada perkara itu 
berbentuk perkataan atau amalan dan zahir atau batin.  
 
Oleh itu, jelaslah bahawa ibadah itu mempunyai skop yang luas. Ia tidak 
hanya terhad kepada perkara ritual agama, tetapi juga merangkumi setiap 
aspek kehidupan manusia pada setiap ketika, termasuk dalam 
melaksanakan ekonomi Islam. Pelaksanaan ekonomi Islam pula tidak 
mungkin menjadi ibadah kecuali mengikut kaedah-kaedah yang telah 
ditetapkan. Oleh sebab ibadah mempunyai perkaedahan-perkaedahan 
tertentu, maka sekali gus ibadah jugalah yang menjadi perkaedahan kepada 
ekonomi Islam seperti juga kepada segala perbuatan manusia di atas muka 
bumi ini. 
 
Menurut Muhammad Syukri Salleh (2002:52 & 2003a:48-50), ibadah itu 
terbahagi kepada tiga bentuk iaitu ibadah asas, amalan-amalan utama 
(fada’il al-a‘mal) dan ibadah umum. Ibadah asas ialah ibadah-ibadah yang 
wajib dilaksanakan oleh setiap manusia seperti solat, puasa, zakat, haji dan 
sebagainya. Amalan-amalan utama pula ialah amalan-amalan yang tidak 
wajib dilaksanakan tetapi sangat digalakkan oleh Islam seperti berzikir, 
membaca al-Qur’an dan bertasbih. Adapun ibadah umum ialah ibadah-
ibadah yang lebih bersifat fardhu kifayah seperti munakahat, muamalat, 
politik, perubatan, perundangan, pembangunan dan sebagainya. 
 
Sebenarnya ibadah asas dan amalan utama membawa kepada 
pembangunan kerohanian, manakala ibadah umum pula membawa kepada 
pembangunan material dan fizikal. Dalam perkataan lain, pembangunan 
kerohanian merupakan kesan daripada pengamalan ibadah asas dan amalan 
utama, manakala pembangunan material dan fizikal merupakan kesan 
daripada pengamalan ibadah umum. Oleh sebab ekonomi Islam 
memerlukan penggabungan antara pembangunan rohani/spiritual dengan 
jasmani/fizikal, maka ekonomi Islam sebenarnya merupakan kesan 
daripada pengamalan keseluruhan bentuk ibadah itu. 
 
Bagi memastikan setiap bentuk ibadah yang dilakukan itu diterima oleh 
Allah SWT, begitu juga dengan ekonomi Islam, ia mesti mengikut kaedah 
pelaksanaan dan peraturan-peraturan yang telah ditetapkan oleh Allah 
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SWT. Sekiranya kaedah dan peraturan-peraturan itu tidak diikuti, maka 
ekonomi Islam berkenaan tidaklah dikira sebagai ekonomi Islam tulen. 
 
Bagi ibadah asas dan amalan utama yang membawa kepada pembangunan 
kerohanian, ia tidak terlepas daripada tauhid, fiqh dan tasawuf yang 
merupakan ilmu-ilmu fardhu ain. Dalam mengerjakan ibadah asas dan 
amalan utama ini, ketiga-tiga perkara ini mesti dilaksanakan secara sepadu 
(Muhammad Syukri Salleh, 2003a:51). Rasa ketauhidan kepada Allah 
SWT (al-Bayyinah, 98:5) diletakkan sebagai tunjang, manakala fiqh 
menggariskan peraturan-peraturannya dan tasawuf pula menimbulkan rasa 
kelazatan dalam beribadah serta menghayatinya.  
 
Bagi ibadah umum yang membawa kepada pembangunan fizikal pula, 
Muhammad Syukri Salleh (2002:54 & 2003a:51) dan Surtahman Kastin 
Hasan dan Sanep Ahmad (2005:19-20) menyatakan kaedahnya ditentukan 
oleh lima syarat. Usaha pembangunan ekonomi Islam yang dilakukan itu 
dikira sebagai ibadah apabila ia memenuhi kesemua syarat yang ditetapkan 
ini. Pertama, dilakukan dengan niat ikhlas kerana Allah SWT dan dengan 
harapan untuk mendapat keredhaan-Nya. Kedua, isi atau kandungan usaha 
dan tugas tidak melanggar syariat. Ketiga, pelaksanaannya mengikut 
syariat. Maksudnya, ia dilakukan selaras dengan prinsip-prinsip syariat dan 
akhlak Islam seperti amanah, adil, bertanggungjawab dan sebagainya. 
Selain itu, ia hendaklah menepati kaedah atau cara yang ditentukan oleh 
syarak seperti memulakan dengan membaca basmalah dan doa. Keempat, 
natijah atau hasilnya juga tidak bercanggah dengan syariat. Kelima, segala 
usaha dan tugas yang dilakukan itu tidak melalaikan mereka daripada 
menunaikan ibadah-ibadah asas atau disebut sebagai ibadah khusus. 
Semua syarat yang ditetapkan ini adalah baik dari segi memenuhi tuntutan 
akidah, fiqh mahupun akhlak.   
 
Kaedah-kaedah pelaksanaan setiap bentuk ibadah itu adalah ditunjangi 
oleh tauhid atau rasa bertuhankan Allah SWT. Perkara lain yang terdapat 
dalam kaedah-kaedah pelaksanaan setiap bentuk ibadah itu semuanya 
bernaung di bawah konsep tauhid. Malah semuanya berdiri atas paksi 
tauhid.   
 
Berdasarkan keseluruhan perbincangan sebelum ini, didapati gabungan 
antara kaedah ibadah asas, amalan-amalan utama dan ibadah umum 
membentuk satu kaedah ekonomi Islam. Jelas bahawa ekonomi Islam itu 
berkaedahkan pengabdian diri kepada Allah SWT. Dengan itu maka 
ekonomi Islam menjadi alat manusia mengabdikan diri kepada Allah 
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SWT. Hal ini sesuai dengan fungsi penciptaan manusia di atas muka bumi 
ini iaitu untuk beribadah kepadanya (al-Dhariyat, 51:56).  
 
iii) Manusia Hamba dan Khalifah Sebagai Pelaku Ekonomi Islam 
 
Manusia mempunyai unsur-unsur fizikal, roh, akal dan nafsu (Mustapha 
Hj. Mohd. Jar, 1986:17). Ia berfungsi sebagai hamba (al-Dhariyat, 51:56) 
dan khalifah Allah SWT di muka bumi (al-Baqarah, 2:30; al-An‘am, 
6:165). Sebagai hamba, manusia dikehendaki menyembah Allah SWT 
yang berkuasa mencipta dan memiliki seluruh alam ini, manakala sebagai 
khalifah pula, manusia ditugaskan membangunkan, memakmurkan dan 
menguruskan sumber alam (Mustapha Hj. Mohd. Jar, 1986:17). Gabungan 
kedua-dua fungsi utama penciptaan manusia inilah merupakan hakikat 
manusia yang berfungsi sebagai pelaku ekonomi Islam.   
 
Menurut Muhammad Syukri Salleh (2003a:31), sebagai pelaku ekonomi 
Islam, manusia mestilah mempertahankan status mereka sebagai hamba 
dan khalifah di muka bumi. Dalam hubungan menegaknya dengan Allah 
SWT (habl min Allah), manusia adalah hamba Allah SWT. Dalam 
hubungan mendatar manusia dan sumber alam (habl min al-nas), manusia 
adalah khalifah. Dengan itu, pelaku ekonomi Islam dipercayai tidak 
dilahirkan hanya untuk menjalankan fungsi yang stereotaip dan 
sirkularistik seperti mengguna, membesar, belajar, bekerja, berkeluarga, 
reproduktif dan meninggal dunia. Mereka juga tidak boleh dianggap hanya 
sebagai manusia pengeluar atau pengguna yang hanya mengambil kira 
kekuatan fizikal, akal, kemahiran dan segala perkara yang berbentuk lahir 
semata-mata. Segala aktiviti pengeluaran dan kepenggunaan hanyalah 
sebahagian daripada alat manusia untuk membuktikan pengabdiannya 
kepada Allah SWT yang telah ditetapkan sejak manusia berada di alam roh 
lagi (al-A‘raf, 7:172; al-Hadid, 57:8). Selain itu, ia juga sebagai alat untuk 
memenuhi keperluan hidupnya sebagai manusia biasa. Dalam apa jua 
aktiviti dan perbuatan mereka, status sebagai hamba dan khalifah Allah 
SWT tidak boleh lekang darinya.  
 
Sehubungan itu, dalam proses melaksanakan ekonomi Islam, manusia 
tidak boleh terjerumus menjadi hamba ekonomi kerana pembangunan 
ekonomi sebenarnya adalah untuk manusia, bukan manusia untuk 
pembangunan ekonomi. Dengan itu barulah pelaku ekonomi benar-benar 
dapat melaksanakan ekonomi Islam yang termasuk dalam kategori ibadah 
dan diredhai Allah SWT. 
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iv) “Mawarid al-Tabi‘i” Sebagai Alat Pembangunan Ekonomi 
 
Semua sumber alam yang berbagai jenis dan bentuk yang wujud di alam 
dunia ini merupakan ciptaan (Qaf, 50:38; al-Isra’, 17:99) dan milikan 
Allah SWT (Hud, 11:56; Maryam, 19:65; al-Muzzammil, 73:9). Pemilikan 
Allah SWT ini adalah bersifat azali (sebenar), sedangkan pemilikan 
manusia pula ada bersifat majazi (sementara) (Sobri Salamon, 1989:10-
11). Allah SWT dikatakan pemilik sumber alam yang sebenar kerana Dia-
lah yang menciptakan sumber alam tersebut, manakala manusia pula 
dikatakan pemilik sementara kerana dalam soal ini manusia tidak lebih 
daripada pemegang amanah yang diberi keizinan menggunakannya (Sobri 
Salamon, 1988:61). Dalam hal ini, Allah SWT menyerahkan amanah dan 
tanggungjawab menguruskan sumber alam kepada manusia kerana ia 
sebagai khalifah yang ditugaskan memakmurkan muka bumi ini.  
 
Segala sumber alam yang diciptakan itu ada tujuan tertentu (al-Anbiya’, 
21:16; al-Rum, 30:8). Sekurang-kurangnya terdapat tiga tujuan utama 
Allah SWT menjadikan sumber alam ini. Pertama, untuk kerohanian. Ia 
merujuk kepada bagaimana segala bentuk sumber alam dapat menjadi 
unsur yang membuktikan kewujudan, keesaan, kekuasaan, kebijaksanaan 
dan keluasan rahmat Allah SWT (Ali ‘Imran, 3:190-191; al-Rum, 30:22). 
Kedua, untuk pembangunan intelek (akal). Ia merujuk kepada kejadian 
sumber alam sebagai bahan untuk difikirkan dan direnungkan oleh 
manusia. Allah SWT menciptakan manusia dengan kebolehan berfikir. 
Dengan adanya sumber alam, manusia boleh menggunakan akalnya untuk 
mengkaji, meneliti, memerhati dan memahami segala kejadian untuk 
dimanfaatkan sebagai peralatan pembangunan ekonomi (al-Rum, 30:8). 
Ketiga, untuk kegunaan manusia (pembangunan jasmani) (al-Naba’, 
78:14-15; al-A‘raf, 7:57; Fatir, 35:27). Ia merujuk kepada fungsi sumber 
alam untuk memenuhi keperluan hidup manusia seperti makanan, pakaian, 
perhiasan, peralatan, tempat tinggal, perhubungan, pengangkutan dan 
sebagainya. Bagi memenuhi keperluan manusia ini, Allah SWT telah 
menjadikan segala yang ada dalam alam ini supaya tunduk kepada 
manusia (Luqman, 31:20; al-Jathiyah, 45:12). Dalam perkataan lain, segala 
sumber alam yang ada di alam ini mempunyai kedudukan yang lebih 
rendah dari manusia bagi memudahkan mereka untuk memanfaatkannya. 
 
Berdasarkan ketiga-tiga tujuan utama inilah mempamerkan bahawa 
sumber alam itu merupakan alat pembangunan ekonomi. Ia bukan 
matlamat yang ingin dicapai daripada ekonomi Islam yang dilaksanakan. 
Dalam al-Qur’an telah dinyatakan secara berulang-ulang tentang sumber 
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alam yang berperanan sebagai bahan-bahan kemudahan hidup/harta 
(tharwah) dalam kehidupan manusia. Ia tidak lebih daripada alat atau 
wasilah untuk mencapai tujuan yang mulia iaitu beribadah kepada Allah 
SWT (Pemilik sebenar). Dalam hal ini, manusia tidak dapat mengelakkan 
diri daripada mencari kemudahan-kemudahan dalam bentuk sumber alam. 
Namun, Islam hanya menuntut manusia supaya menggunakan segala 
sumber alam itu dengan sebijak-bijak dan sebaik-baiknya (al-Qasas, 28:77; 
Ali ‘Imran, 3:180; al-Tawbah, 9:76; al-Baqarah, 2:177). 
 
Meskipun manusia diberi kemudahan menggunakan sumber alam untuk 
pembangunan ekonomi, pada masa yang sama mereka mestilah berpegang 
bahawa semua sumber alam itu diciptakan dan dimiliki oleh Allah SWT. 
Manusia dalam hal ini hanya sekadar diberi milikan sementara oleh Allah 
SWT dalam menggunakan segala sumber alam tersebut.  
 
Sumber alam yang dikurniakan Allah SWT kepada manusia bagi tujuan 
pembangunan ekonomi itu pula adalah amat luas dan tidak terhad. 
Menurut al-Qur’an, ketidakterhadan sumber alam ini adalah berdasarkan 
empat faktor utama. Pertama, berdasarkan konsep rezeki yang ditetapkan 
dan dikurniakan oleh Allah SWT (al-A‘raf, 7:10; al-Isra’, 17:31&70; Hud, 
11:6; al-Zumar, 39:52; al-Mulk, 67:15; Ali ‘Imran, 3:37; al-Syura, 42:27). 
Kedua, berdasarkan kaedah pengagihan semula sumber alam seperti 
sedekah (al-Munafiqun, 63:10; al-Ra‘d, 13:22) dan zakat (al-An‘am, 
6:141; al-Baqarah, 2:267). Ketiga, berdasarkan konsep barakah (al-A‘raf, 
7:96; al-Talaq, 65:2-3); dan keempat, berdasarkan kaedah penggunaan 
sumber alam seperti tidak membazir (al-Furqan, 25:67; al-An‘am, 6:141). 
 
Walaupun sumber alam yang disediakan oleh Allah SWT itu amat luas dan 
tidak terhad, ia tidak bermakna manusia boleh menggunakannya tanpa 
batas penggunaan. Sebenarnya terdapat etika dan peraturan dalam 
penggunaan sumber alam itu iaitu larangan memakan makanan yang 
haram, kotor dan tidak bermutu (al-Mu’minun, 23:51; al-Baqarah, 2:168 & 
172; al-Ma’idah, 5:88). Apabila manusia menggunakan semua sumber 
alam yang halal dan baik itu, maka memudahkan mereka untuk 
mengabdikan diri kepada Allah SWT. Kemudahan ini disebabkan oleh 
jiwa mereka yang bersih dan tidak dikotori oleh perkara yang diharamkan 
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v) “Al-Tawazun” (Seimbang) Antara Dunia dengan Akhirat 
 
Pelaksanaan ekonomi Islam menjangkau satu tempoh masa yang panjang. 
Ia bermula dengan alam roh yang merupakan alam perjanjian (al-A‘raf, 
7:172; al-Hadid, 57:8), kemudian diikuti pula dengan alam dunia yang 
merupakan alam pembangunan ekonomi (al-Mu’minun, 23:12-14). Setelah 
itu ia diakhiri dengan alam akhirat yang merupakan alam perhitungan dan 
pembalasan (al-Mu’minun, 23:15-16; al-Hajj, 22:5).  
 
Daripada ketiga-tiga alam ini, sebenarnya di alam dunialah berlakunya 
pembangunan ekonomi. Garis panduan kaedah dan bentuk pelaksanaannya 
telah dibentuk di alam roh. Pelaksanaannya di alam dunia dipandu oleh 
petunjuk Allah SWT yang terdapat dalam al-Qur’an dan Hadith. Manakala 
natijah dari segala pelaksanaan itu akan dihitung di alam akhirat. Jika 
pembangunan ekonomi di alam dunia dilaksanakan mengikut garis 
panduan yang telah ditetapkan di alam roh, natijah di alam akhirat adalah 
positif. Jika sebaliknya, natijahnya adalah negatif (Muhammad Syukri 
Salleh, 2003a:38-39). 
 
Berlakunya pembangunan ekonomi di alam dunia ini kerana terlaksananya 
perjanjian manusia dengan Allah SWT yang dibuat ketika di alam roh. 
Benar atau tidak pembangunan ekonomi itu dilaksanakan mengikut 
perjanjian ketika di alam roh akan menentukan ganjaran di alam akhirat 
nanti. Berdasarkan keyakinan ini, pembangunan ekonomi yang berjaya 
hanyalah pembangunan ekonomi yang pelakunya diberi ganjaran syurga 
oleh Allah SWT di akhirat nanti. Kalau manusia diberi ganjaran neraka, 
pembangunan ekonomi yang mereka laksanakan tidak dikira berjaya 
walaupun telah membangunkan pembangunan material dan fizikal dengan 
baik dan banyak sekali di alam dunia. Oleh itu, hasil mutlak pembangunan 
ekonomi hanya dapat diketahui di akhirat, bukan di dunia (Muhammad 
Syukri Salleh, 2003a:40). 
 
Penjelasan ini mempamerkan bahawa setiap manusia sudah pasti akan 
melalui ketiga-tiga alam yang dinyatakan itu. Walau bagaimanapun, 
manusia hanya dituntut menyeimbangkan antara tuntutan dunia dengan 
akhirat sahaja (al-Qasas, 28:7). Di alam roh, manusia hanya berjanji untuk 
bertuhankan Allah SWT, manakala di alam dunia manusia akan 
melakukan berbagai-bagai usaha pembangunan. Dalam hal ini manusia 
dituntut menyeimbangkan antara amalan untuk kebahagiaan di dunia 
(aspek jasmani) dan amalan untuk kebahagiaan di akhirat (aspek rohani) 
sahaja. Kehidupan dunia ini perlu dijadikan medan utama untuk 
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mendapatkan sebanyak mungkin bekalan untuk kegunaan hari akhirat. 
Dalam soal ini, secara halus dapat disingkap bahawa di antara kedua-dua 
alam ini (alam dunia dan alam akhirat), perkiraan alam akhirat perlu 
diutamakan memandangkan ia lebih bersifat kekal abadi.   
 
vi) Bermatlamat Mencapai “Mardhat Allah”  
 
Mardhat Allah (keredhaan Allah) merupakan matlamat akhir ekonomi 
Islam (al-Kahfi, 18:110; al-Hajj, 22:7). Dalam perkataan lain, keredhaan 
Allah SWT merupakan kemuncak pengharapan manusia dan merupakan 
nikmat Allah SWT yang paling besar dan utama (al-Tawbah, 9:72). 
Maksudnya, tidak ada harapan yang lebih tinggi dan tidak ada nikmat yang 
lebih besar selain daripada keredhaan Allah SWT. Bagi menjelaskan lagi 
perkara ini, Hamka (1999:3053) mengatakan semua nikmat yang 
berbentuk mahsusah (berbentuk fizikal) itu tidak mempunyai sebarang erti 
jika tidak disertai dengan nikmat ma‘nawiyyah (redha Allah) ini. 
 
Atas sebab inilah keredhaan Allah SWT itu diletakkan sebagai matlamat 
akhir ekonomi Islam. Manakala pembangunan ekonomi itu pula 
merupakan alat atau wasilah untuk mencapai keredhaan Allah SWT 
(Muhammad Syukri Salleh, 2003a:81). Sesuatu pembangunan ekonomi itu 
menjadi pembangunan ekonomi Islam apabila ia meletakkan keredhaan 
Allah SWT sebagai matlamat akhirnya. Untuk mendapatkan keredhaan 
Allah SWT ini paling tidak manusia perlu memenuhi tiga syarat utama. 
Pertama, pembangunan ekonomi yang diusahakan mestilah ikhlas semata-
mata kerana Allah SWT dan tetap teguh dalam mentauhidkan-Nya. Kedua, 
mematuhi segala syariat yang ditetapkan oleh Allah SWT dan yang 
diajarkan oleh Rasulullah SAW dengan penuh penghayatan dan 
pengamalannya. Ketiga, sentiasa melakukan amalan kebaikan sama ada 
dalam berhubungan dengan Allah SWT dan berhubungan sesama manusia. 
Secara lebih terperinci lagi, keredhaan Allah SWT ini akan tercapai setelah 
semua elemen tasawur asas ekonomi Islam yang dijelaskan sebelum ini 
diyakini dan dihayati sepenuhnya. 
 
Kesan daripada mendapat keredhaan Allah SWT ini ialah mendapat al-
falah di dunia dan di akhirat di penghujungnya (Muhammad Syukri Salleh, 
2009). Hal ini selaras dengan pandangan al-Zuhayliy (1991a:303) dan Ibn 
Hajar (1989:515) ketika mentafsirkan ayat Surah al-Tawbah (9:72) bahawa 
dengan keredhaan Allah SWT seseorang hamba itu akan mendapat 
kejayaan di dunia dan di akhirat. Oleh itu, jelaslah bahawa tasawur 
ekonomi Islam yang terakhir adalah untuk mencapai keredhaan Allah 
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SWT bukannya al-falah. Al-falah itu hanya kesan daripada mendapat 




Berdasarkan keseluruhan perbincangan dalam makalah ini, didapati 
tasawur ekonomi Islam yang menjadi pegangan sebahagian dari kalangan 
ahli ekonomi Islam arus perdana adalah bersifat campur aduk antara 
tasawur Islam dengan tasawur lazim dan masih tidak merombak aspek 
akar umbinya iaitu tasawur. Usaha yang dilakukan oleh ahli-ahli ekonomi 
Islam arus perdana ini untuk membina kerangka ekonomi Islam itu sudah 
baik, namun ia masih belum mencukupi untuk membina sebuah kerangka 
ekonomi Islam tulen. Dalam hal ini, pendekatan ‘pembungkihan akar 
umbi’ sepatutnya diguna pakai dalam merealisasikan ekonomi Islam pada 
masa kini. Tindakan memilih-milih perkara yang dirasakan baik dari 
pelbagai sumber dan menggunakannya secara kolektif dalam ekonomi 
Islam adalah tidak sesuai. Tidak mungkin tasawur ekonomi Islam tulen 
dapat dibina dan dilaksanakan selagi acuannya masih bertunjangkan 
tasawur lazim. Meskipun masih ada dalam kalangan ahli ekonomi Islam 
arus perdana yang tetap mahu membina konsep ekonomi Islam itu dengan 
dimulai penelitian terhadap ekonomi lazim, maka kerangka falsafah atau 
tasawur ekonomi lazim itu mesti dirombak hingga ke akar umbinya. 
Komponen-komponen yang terdapat dalam peringkat operasional mesti 
didefinisikan semula menurut Islam, dan kerangka ekonomi Islam mesti 
terbina daripada acuan tasawur dan epistemologi Islam sendiri. Apabila 
kerangka di peringkat falsafah ditunjangkan kepada falsafah Islam, maka 
komponen-komponen di peringkat operasional turut terbentuk menjadi 
Islam. Dalam hal ini, tidak timbul lagi persoalan untuk memilih, 
mengakomodasi dan memodifikasi komponen-komponen ekonomi lazim 
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Usia Ekonomi Islam telah mencapai lebih kurang 40 tahun dan telah 
berkembang dengan pesatnya. Perkembangan disiplin ilmu ekonomi Islam 
ini sudah tentu tidak dapat lari daripada metodologi penelitian yang 
digunakan untuk membina teori dan kajian. Sudah pasti dalam membina 
teori ekonomi Islam itu sendiri diperlukan metodologi penelitian yang ada 
kaitan dengan falsafah ilmu ekonomi Islam itu sendiri. Misalnya dari sudut 
tasawur (worldview), ontologi, epistomologi dan aksiologi yang sama 
sekali berbeza dengan pembinaan ilmu dalam ekonomi konvensional yang 
mempunyai falsafah sama sekali berbeza dan akhirnya menghasilkan 
bentuk metodologi penelitian yang berbeza. Persoalan yang timbul apakah 
metodologi penelitian yang digunakan dalam perkembangan ekonomi 
Islam ini sama dengan metodologi yang digunakan oleh peneliti-peneliti 
ekonomi konvensional? Atau metodologi penelitian yang telah 
dimodifikasi agar bersesuaian yang prinsip-prinsip Islam. Atau telah 
mengemukakan metodologi penelitian yang jauh sama sekali berbeza 
dengan metodologi penelitian konvesional dan mempunyai keaslian yang 
tersendiri. Antara persoalan yang timbul ialah apakah yang dimaksudkan 
metodologi penelitian? Bagaimanakah bentuk metodologi penelitian yang 
telah digunakan dalam membina teori ekonomi Islam? Apakah seharusnya 
model metodologi penelitian yang boleh diterima dalam ekonomi Islam? 
Justeru itu tujuan kertas kerja ini ialah mengenal pasti apa yang 
dimaksudkan metodologi penelitian dalam ekonomi. Kedua menganalisis 
bentuk-bentuk metodologi penelitian yang digunakan dalam ekonomi 
Islam. Akhirnya mencadangkan bentuk metodologi penelitian yang boleh 
diterima pakai dalam penilitian ekonomi Islam. Kertas kerja ini 
menggunakan data sekunder dan menganalisanya dengan menggunakan 
                                                 
1 Kertas kerja yang dibentangkan di Konferensi Internasional Pembangunan Islam I (KIPI 
1) di Universitas Jember, Jawa Timur, Republik Indonesia pada 16 -19 September. 
2 Timbalan Pengarah Pusat Kajian Pengurusan Pembangunan Islam (ISDEV), dan 
pensyarah kanan di Bahagian Ekonomi, Pusat Pengajian Sains Kemasyarakatan, 
Universiti Sains Malaysia. 
 
 
64 | E k o n o m i  S y a r i a h  T e r k i n i  
 
analisis kandungan. Dapat kajian mengemukakan falsafah metodologi 
penelitian ekonomi Islam mempunyai tasawwur, ontologi(subject matter), 
epistemologi(sumber asas) dan aksiologi(nilai dan moral) yang 
bersumberkan wahyu (revelation) tersendiri dengan mengabungkan aspek 
rasional dan faktual dalam membentuk teori dan konsep ekonomi Islam. 
 





Dalam membina metodologi penelitian ilmu pengetahun pada umumnya 
ianya mempunyai dua komponen yang utama. Pertama ialah komponen 
yang ada kaitan dengan falsafah iaitu terdiri daripada beberapa elemen 
seperti worldview, epistemologi, ontologi dan aksiologi yang menjadi asas 
membina konsep-konsep, prinsip-prinsip, hipotesis dalam membangun 
teori (Hafas Furqani, 2012). Komponen kedua merangkumi perkara-
perkara yang berkaitan dengan operasional dalam metodologi penelitian 
yang dapat diuji dan mengambarkan metod yang saintifik. Perkara ini 
berkaitan dengan penetapan pemboleh ubah yang berkaitan, pengumpulan 
data, penentuan persampelan, instrumen penelitian, penganalisaan data dan 
ujian data yang lebih teknikalitas. 
 
Begitu juga dengan perkembangan disiplin ilmu ekonomi Islam, perkara 
ini sudah tentu tidak dapat lari daripada metodologi penelitian yang 
digunakan untuk membina teori dan konsep. Sudah pasti dalam membina 
teori ekonomi Islam itu sendiri diperlukan metodologi penelitian yang ada 
kaitan dengan falsafah ilmu ekonomi Islam itu sendiri. Misalnya dari sudut 
tasawur (worldview), ontologi, epistemologi dan aksiologi yang sama 
sekali berbeza dengan pembinaan ilmu dalam ekonomi konvensional yang 
mempunyai falsafah berbeza dan akhirnya menghasilkan bentuk 
metodologi penelitian yang berbeza. Namun setelah kira-kira 40 tahun 
berjalannya perkembangan disiplin ekonomi Islam ini, bagaimanakah 
bentuk metodologi penelitian yang telah diamalkan oleh para ekonom-
ekonomi Islam arus perdana? Adakah mereka masih menggunakan 
metodologi penelitian ekonomi Konvensional baik dari aspek falsafah dan 
strukturnya? Atau mengabungkan metodologi penelitian Neo-klasikal 
ekonomi dengan nilai-nilai Islam, khususnya dengan fiqh? Atau telah 
membina metodologi penelitian yang tersendiri tanpa mengadaptasi 
daripada mana-mana falsafah, konsep dan struktur metodologi penelitian 
lain? Justeru itu artikel ini bertujuan untuk mengetahui maksud metodologi 
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penelitian ekonomi Islam. Bagaimanakah bentuk metodologi penelitian 
ekonomi Islam yang wujud sejak sekian lama. Dan akhirnya 
bagaimanakah bentuk metodologi penelitian ekonomi Islam yang 
diharapkan. 
 
Oleh itu perbincangan dalam aritkel ini dapat dibagikan kepada 5 
bahagian. Bahagian pertama akan mengungkapkan pengenalan. Bahagian 
kedua menjelaskan definisi metodologi penelitian ekonomi Islam. 
Bahagian ketiga membincangkan asas falsafah yang mewarnai metodologi 
penelitian ekonomi Islam. Bahagian keempat menjelaskan bentuk 
metodologi penelitian yang seharusnya ada. Bahagian kelima ialah 
konklusi. 
 
Metodologi Penelitian  
 
Louay Safi (1996) mendefinasikan metodologi sebagai bidang saintifik 
yang menanyakan justifikasi, diskripsi dan penjelasan peraturan-peraturan 
dan prosedur-prosedur yang merupakan metod saintifik digunakan meneliti 
fenomena alam dan manusia. Oleh itu penilitian metodologi juga 
menyediakan penghujahan, rasionalisasi tertentu yang didokong oleh 
pelbagai rujukan yang diperolehi daripada komuniti peneliti sebagai 
peraturan tertentu kepada prosedur intelektual, termasuklah dalam 
membina konsep-konsep, model-model, memformulasi hipotesis dan ujian 
teori-teori (Machlup, 1978). Namun demikian Fox (1997) membuat 
kesimpulan hasil daripada meneliti penggunaan metodologi oleh ekonom 
kepada dua perkara yang berbeza. Pertama, metodologi yang digunakan 
oleh ahli ekonomi membawa maksud metod, prosedur, teknik atau suatu 
pendekatan kepada membina model teoretikal. Kedua, metodologi pula 
adalah penelitian terhadap proses penilaian teori yang didakwa sebagai 
saintifik. Kesimpulannya boleh dikatakan metodologi penelitian bukan 
sahaja melibatkan metod, teknikal, beberapa langkah prosedur yang 
diperlukan untuk penilaian teori. Malah bagi Hafas Furqani (2006) 
metodologi penilitian lebih daripada itu, iaitu untuk meneliti kriteria, 
rasionalisasi, penghujahan dan justifikasi untuk penilaian teori dan juga 
menguji dan membuktikan kebolehpercayaan teori. Teknikalitas, metod 
dan langkah-langkah datang kemudiannya setelah kriteria dan penghujah 
yang jelas ditentukan.  
 
Berkaitan dengan ekonomi, Neumen, (2011) menegaskan bahwa disiplin 
ekonomi  merupakan salah satu cabang limu sains sosial. Oleh itu 
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metodologi penelitian ekonomi ialah penelitian yang terkawal demi 
mencari, memahami, menjelaskan, menerangkan serta menilai perubahan 
pola ataupun kebiasaan kehidupan sosial. Bagi melaksanakan penelitian 
diperlukan metod saintifik (Adler dan Clark, 2008).  
 
Perkembangan ilmu ekonomi Islam itu tertakluk kepada metodologi 
penelitiannya sendiri yang standard, maka perlu juga ia mempunyai 
metodologi penelitian yang selari dengan falsafah metodologinya bagi 
maksud memperluaskan disiplinnya. Kesignifikanan metodologi penelitian 
ekonomi Islam adalah beberapa alasan (Hafas Furqani (2006, 43-44): 1) 
keberhasilan ekonomi Islam sebagai satu disiplin banyak bergantung 
kepada perkembangan metodologi yang dapat memberi arah yang jelas;  2) 
perbincangan metodologi adalah sangat penting untuk menjelaskan dan 
mengkhususkan peraturan-peraturan, prosedur-prosedur, standard dan 
kriteria yang boleh membezakan di antara benar dengan yang falsu dalam 
membuat penilaian dan mengevaluasi teori-teori ekonomi Islam; 3) 
metodologi ekonomi Islam adalah penting untuk memformulasikan teori-
teori yang boleh dilakukan dan diaplikasi dalam kehidupan realitas; 4) 
metodologi ekonomi Islam adalah penting dihubungkan dengan aspek 
ontologi (prinsip-prinsip) yang merupakan ideal dan aksiologi (etika) yang 
boleh dipratekan pengaplikasian ekonomi Islam melalui aspek 
epistemologi ekonomi Islam; dan 5) dapat mengurangkan jurang proses 
operasional saintifik di antara peneliti yang kurang legasi Islami dengan 
mereka yang faham akan ekonomi moden.  Oleh itu, bagi tujuan 
membangunkan anggota ilmu pengetahuan ekonomi Islam boleh dilakukan 
dengan foundasi falsafah yang jelas dan koheren yang diunjurkan daripada 
visi atau tasawur (worldview) Islam.  
 
Metodologi ekonomi Islam menurut Mohamad Hanef Aslam (1997) ialah 
merumuskan prinsip-prinsip, prosedur-prosedur dan kriteria untuk 
penilaian teori dalam disiplin yang harus konsisten dengan asas 
epistemologi dan tasawur (worldviews) Islam. Manakala Osman Bakar 
(1984) mengatakan metodologi Islam berasaskan epistemologi yang 
foundamentalnya berbeza daripada epistomologi konvensional, kerana 
epistomologi konvensional berasaskan worldview sekular (rasional dan 
faktual) dan menolak keagamaan dalam kaedah penelitian yang saintifik. 
Ilmu yang mengabungkan nas dan ‘aql iaitu ilmu yang bergantung kepada 
wahyu dan rasional serta faktual dalam menilai sesuatu konsep, prinsip-
prinsip, subject matter, hipotesis dan teori. Melalui penakulan dan 
pengamatan penilaian teori dan preskripsi polisi (antar-disiplin ilmu) dapat 
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membina satu metodologi penelitian bagi tujuan mengukur 
perhubungannya antara pemboleh ubah dalam membina teori. 
Dalam ekonomi Islam seharusnya mengiktiraf pelbagai sumber ilmu 
pengetahuan dalam menilai atau membina teori. Perkara ini telah 
ditegaskan oleh Seyyed Hossein Nasr (1994) dan Syed Muhammad 
Naquib Al-Attas (2005). Misalnya S.H. Nasr mengatakan “Islam mentakrif 
satu metod tertentu atau set metod masing-masing secara jelas ditakrif 
disiplinnya yang saling melengkapi. Begitu juga Syed Muhammad Naquib 
Al-Attas menjelaskan ilmuan mengaplikasi pelbagai metod dalam 
penelitian mereka tanpa bergantung kepada kelebihan kekuatan terhadap 
sesuatu metod tertentu.  
 
Namun apa yang berlaku kajian terdahulu lebih fokus kepada penelitian 
yang berkaitan dengan ilmu wahyu dan kurang terhadap bukan wahyu. 
Penegasan telah dibuat oleh Loauy Safi (1996) dengan menjelaskan pada 
awal intelektual Islam lebih menekan kepada metodologi penelitian yang 
berkaitan dengan ilmu wahyu dan kurang kepada metodologi bukan 
wahyu. Konsekuensinya menyebabkan berlakunya jurang yang luas di 
antara metodologi wahyu dengan bukan wahyu kerana dibangunkan secara 
berasingan. Akibat daripada itu, ilmuan kontemprori Islam berusaha 
mengurangkan jurang ini dengan pelbagi cara, antaranya melalui islamisasi 
ekonomi dengan tujuan untuk membangunkan metodologi penelitian 
ekonom Islam yang khusus. Namun proses pengislamisasi ini dilakukan 
tanpa mengambil kira perubahan falsafah yang dianuti dan tidak 
merungkai secara mendalam kerangka kerja dalam aspek teoretikal.  
 
Sebelum peringkat teknikalitas dijalankan, metodologi penelitian perlu 
membina konsep, prinsip, hipotesis dan teori atau doktrin atau dogmatik 
yang mesti dirungkai antara lain dengan menggunakan metod istinbad 
(deduktif) atau istiqra’ (induktif). Pada tahap ini diperlukan pelbagai 
elemen asas seperti tasawur, epistemologi, ontologi dan aksiologi yang 
menjadi kerangka kerja dalam metodologi penelitian yang kemudiannya 
menetapkan justifikasi penelitian, reka bentuk penelitian, pengumpulan 
data, instrumen penelitian dan pengujian data, dan akhir sekali dibuat 
analisa penelitian. Pada kebiasaannya proses ini menggunakan paradigma 
deduktif dan juga induktif. Pada umumnya deduktif bersumberkan kepada 
sumber asas seperti teori yang sedia ada dan induktif bersumber kepada 
pengalaman dan lebih berbentuk eksploratif3. Pelaksanaan ini sebenarnya 
                                                 
3  Menurut Shahir Akram Hassan (2014), induktif ialah penalaran daripada kes khusus 
kepada kesimpulan atau rumusan. Proses pemerhatian daripada peristiwa-peristiwa 
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untuk menilai sama ada teori, kerangka kerja konseptual dan kerangka 
kerja model yang dibina di peringkat falsafah diterima atau ditolak 
hipotesisnya. Begitu juga hal dengan metodologi penelitian dalam 
ekonomi Islam, perkara yang sama perlu dilakukan bagi menujukkan 
proses sainstifik4. Walau bagaimanapun peringkat falsafahnya berbeza 
sama sekali dengan falsafah metologi penelitian konvensional. Oleh itu 
perlu suatu usaha untuk mengemukakan metodologi penelitian ekonomi 
Islam bagi mengabungkan sumber naqli dan aqli bagi mewujudkan 
metodologi penelitian yang tersendiri. 
 
Bentuk Metodologi Penelitian Dalam Ekonomi Islam 
 
Choudhury (1999) mengatakan ekonomi Islam telah hilang orientasi utama 
metodologi dan analisisnya  kerana ekonomi Islam telah melarikan diri 
daripada berorientasikan metodologi ekonomi Islam dengan meminjam 
pasang daripada metodologi ekonomi arus perdana. Tidak heranlah 
perkembangan ekonomi Islam terkini sangat bergantung kepada 
metodologi economik neo-klasik atau Post-Keynesianism. 
 
Penelitian dalam membentuk teori dan pemodelan ekonomi Islam pada 
umumnya dibahagi kepada dua menurut Surtahman Kastin Hassan dan 
Sanep Ahmad (2010; 63). Pertama dengan melakukan penyuburan kembali 
ekonomi Islam Tradisional, iaitu dengan kaedah yang memerlukan 
penyuburan kembali ilmu ekonomi Islam terdahulu (seperti karya Abu 
Yusuf, Ibn Taymiyah dan Ibn Khaldun yang jauh mendahului pemikiran 
Adam Simth dan Karl-Marx) dengan pengolahan semula fakta supaya 
bersesuaian dengan kondisi dan stiuasi semasa. Justeru penganalisaan 
ekonomi Islam masa kini memerlukan pengetahuan dan kefahaman yang 
terperinci dalam mendiskusikan ilmu ekonomi Islam secara tradisional dan 
perlaksanaan dalam kegiatan ekonomi semasa yang jauh lebih kompleks 
                                                                                                                
khusus dianalisa sebelum kesimpulan umum dibuat. Perkara ini disebabkan andai induktif 
setiap peristiwa merupakan kejadian yang teratur dan tersusun dengan sendirinya. 
Deduktif ialah penalaran daripada kesimpulan kepada kes-kes khusus. Lebih mengkaji 
kepada kelaziman yang kemudiannya dibentuk teori yang disertakan hipotesis-hipotesis 
untuk diuji untuk ditolak atau diterima. 
4  Bagi Weathington, Cunningham dan Pittenger (2010) telah menyenaraikan lima 
komponen penting dalam kaedah saintifik: HOMER (Hipotesis; Operasional; Ukuran 
(measure); Menilai (evaluate) dan Meniru/Mengkaji semula/Laporan 
(replicate/revise/report)). Menurut Goldhaber dan Nieto (2010) pula, kaedah saintifik 
merupakan aturan teknikal untuk meneliti fenomena, memperoleh pengetahuan baru, 
membetulkan dan menyatupadukan pengetahuan sebelumnya. 
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dan memerlukan pembuktian yang sainstifik. Bagi Surtahman Kastin 
Hassan dan Sanep Ahmad (2010: 64) keadah ini merupakan yang terbaik 
dan murni namum ianya memerlukan proses yang lama memandangkan 
kegiatan ekonomi yang dibincangkan jauh kebelakang. 
 
Berhubungan perkara di atas, kesedaran ekonom ekonomi Islam berusaha 
untuk melepaskan diri daripada paradigma ekonomi konvensional yang 
mempunyai nilai, worldview dan epistemologi yang berbeza dan berusaha 
memperkenalkan ekonomi Islam dengan metodologi penelitian baru yang 
berasaskan kerangka kerja yang mengabungkan pengajaran Islam dalam 
sistem dan teorinya. Perkara ini ditegaskan oleh Ziaudin Sardar (1988) 
yang mengatakan bahawa ekonomi Islam mestilah berasaskan kepada 
struktur aksiomatik tersendiri dan bukan diterbitkan daripada pemikiran 
dan alat institutional ekonomi Konvensional. Perkara ini disebabkan 
ekonomi Konvensional berasaskan kepada budaya dan prokial apparatus 
tertentu yang tidak selari dan bertentangan sama sekali dengan nilai-nilai 
Islam. Pendekatan ini dipilih kerana dapat membebaskan ekonomi Islam 
daripada ekonomi konvensional dan berkesempatan untuk berkembang dan 
benar-benar murni.  
 
Kedua ialah kaedah melalui proses islamisasi ilmu ekonomi Islam. Ianya 
boleh dibahagi kepada dua bentuk. Pertama berbentuk Islamisasi Separa 
dan kedua Islamisasi total. Pendekatan bentuk Islamisasi separa  ini 
dikatakan tidak holistik dan tidak sesuai untuk dijadikan model ekonomi 
Islam kerana terdapatnya elemen-elemen falsafah Barat5. Kedua 
pendekatan bentuk Islamisasi Total merupakan satu kaedah yang 
merupakan perubahan dijalankan terhadap keseluruhan proses penelitian, 
iaitu merangkumi paradigma, teras ide, asumsi, norma, etika, hipotesis dan 
batasan6. Sintesis dilakukan berdasarkan teori atau model sama ada 
elemen-elemennya bertepatan dengan nilai Islam, sekiranya nilai-nilai tadi 
tidak bertentang dan berkecuali maka ia boleh diterima sebagai model 
ekonomi Islam dan sekiranya terdapat nilai-nilai yang bertentangan, maka 
boleh digantikan dengan elemen-elemen Islam. 
 
                                                 
5 Kaedah ini dilakukan dengan bermula menganalisa teori/model ekonomi konvesional dan 
digantikan dengan elemen-elemen Islami, maka jadilah dia model ekonomi Islam.  
6 Tajuk, teori dan model ekonomi konvensional diboleh menggunakannya sebagai asas, 
tetapi dilakukan ubahsuai dari segi teras, idea, norma, andaian dan batasan (lihat 
Surtahman Kastin Hassan dan Sanep Ahmad, 2010; 66). 
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Bagi Zakaria Bahari, (2014) dan Muhammad Syukri Salleh, (2011) pada 
umumnya ekonom ekonomi Islam telah mengambilpakai metodologi 
penelitian ekonomi Konvensional lalu mengislamisasikannya dengan 
perspektif Islam baik dari segi konsep, prinsip, falsafah dan strukturnya. 
Terdapat dua jenis metodologi penelitian yang digunakan ekonom ini. 
Pertama ialah dikenali sebagai pendekatan modifikasi-akomodatif. 
Pendekatan modifikasi-akomodatif menggabungkan fiqh dan metodologi 
penelitian neo-klasik lalu lahirlah teori ekonomi neo-klasik berasaskan 
fiqh yang menjadi dasar kepada ekonomi Islam arus perdana sekarang ini. 
Antara pelopor mereka ialah Muhammad Nejatullah Siddiqi (1988), 
Monzer Kahf (1987), M. Umer Charpra (2000), dan Muhammad Arif 
(1987). Mereka mempunyai pandang bahawa ekonomi Islam tidak boleh 
dibezakan dengan ilmu ekonomi dan ianya hanya ilmu ekonomi dari 
perspektif Islam sahaja dan meletak ekonomi Islam dalam ilmu ekonomi 
konvensional atau cabangnya. Natijahnya penggunaan bahagian yang 
penting dalam ekonomi Barat dengan membuat modifikasi pada aspek-
aspek yang bertentangan dengan syariah. Bagi mereka ekonomi Islam 
lebih baik daripada ekonomi konvensional kerana ianya mengaplikasikan 
keunggulan ekonomi konvensional dan wahyu Islam.  Oleh itu Ekonomi 
Islam adalah salah satu daripada ilmu ekonomi selain ekonomi Kapitalistik 
dan ekonomi Sosialis. 
  
Kedua ialah pendekatan eklektisma-metodologik yang memilih apa yang 
baik daripada pelbagai sumber lalu menggabungkan ia menjadi satu, 
misalnya dengan meminjam struktur dan kerangka kerja ekonomi 
Konvensional dalam membentuk teori ekonomi Islam. Antara pelopornya 
ialah Muhammad Abdul Mannan (1989) dan M. Fahim Khan (2002). 
 
Kesimpulannya dapat dibuat pada masa kini terdapat tiga bentuk 
metodologi penelitian yang diaplikasikan oleh ekonom ekonomi Islam 
dalam membina teori dan pengetahuan ekonomi Islam. Kelompok pertama 
terdiri adalah mereka yang secara total mengubah metodologi penelitian 
ekonomi Islam dengan mengubah falsafah serta struktur yang ada pada 
metodologi penelitian ekonomi yang ada sekarang. Kelompok kedua ialah 
dengan mengislamisasikan metodologi penelitian ekonomi Konvesional 
melalui dua proses iaitu dengan secara total dan separa. Perubahan secara 
separa ialah dengan melakukan secara sebagai pendekatan modifikasi-
akomodatif. Secara total pula dengan mengubah keseluruhan proses 
penelitian, iaitu merangkumi paradigma, teras ide, asumsi, norma, etika, 
hipotesis dan batasan. Sudah tentu metodologi penelitian yang berbeza ini 
akan menghasilkan pembinaan teori dan sistem ekonomi Islam yang 
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berbeza sehinggakan membawa kepada perbezaan keutuhan disiplinnya 
tersendiri. Perbezaan ini sudah tentu akan menghasilkan definisi 
operasional yang berbeza dan natijahnya pelaksanaan operasional 
metodologi penelitian yang juga berbeza. Akhirnya tidak dapat 
menggambarkan metodologi penelitian yang standard dan diterima umum. 
 
Bagaimana bentuk metodologi penelitian ekonomi Islam yang 
sepatutnya 
 
Dalam melakukan penelitian, diperlukan metodologi untuk membina teori 
dan diuji di lapangan bagi tujuan menolak atau menguji teori tersebut. 
Dalam hal ini badan metodolog penelitian itu terdiri daripada komponen 
falsafah dan operasionalnya. Komponen falsafah yang dimaksudkan ini 
termasuklah tasawur, epistomologi, ontologi dan aksiologi. Asas tasawur 
penting menjadi titik tolak perbezaan antara sistem kehidupan lain dengan 
sistem kehidupan Islam. Tasawur Islam diertikan sebagai gambaran dan 
hakiki sebenar mengenai Islam bagi tujuan memperjelaskan secara 
keseluruhan prinsip-prinsip asas Islam secara benar dan holistik. 
Kemudian perkara tersebut di atas menjadi kekal dalam diri mereka yang 
memahaminya (Haron Din, 1993). Di samping itu Mohd. Kamal Hassan 
(1993) memberi maksud tasawur sebagai pengertian yang komprehensif 
tentang manusia dengan hubungannya dengan alam semesta dan 
seterusnya menjadi panduan kehidupan seseorang. Namun demikian 
terdapat tiga perkara asas tasawur dalam Islam, iaitu Allah SWT sebagai 
Pencipta, manusia sebagai makhluk dan alam semesta jaga sebagai 
mahkluk. Daripada tasawur ini maka wujudlah unsur rububiyyah, tazkiyyat 
dan al-falah (Khurshid Ahmad, 1980). 
 
Sudah tentu perkara ini bertentang dengan ekonomi konvensional yang 
bertunjangkan falsafah kapitalisma dan sosialisma, kerana kedua-dua lebih 
menumpukan kepada pemaksimuman keuntungan dalam produksi, 
kepuasan dalam konsumsi sama sekali tidak mengambil perhatian tentang 
spiritual dan supernatural atau keagamaan. Di samping itu manusia 
dianggap sebagai makhluk ekonomi yang hanya bertindak sebagai 
pengeluar dan pengguna. Akhir sekali mereka meletakan sumberdaya 
sebagai terhad dan kehendak yang tak terhad sehingga menyebabkan 
berlakunya kelangkaan (scarcity) adalah sama sekali tidak selari dengan 
perspektif ketauhidan. Sebab Allah SWT telah menciptakan sumber daya 
ini berlimpahan. Pengurusan ini mungkin disebabkan oleh pelaksanaan 
pendistribusian yang tidak berlandaskan tingkat nafsu yang baik demi 
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mendapatkan keredhaan Allah SWT (Muhammad Syukri Salleh, 2003:13) 
sehingga akhir mencapai al-falah. 
 
Episteme pula yang berasal daripada perkataan Greek bermaksud ilmu dan 
logos bererti teori, sains atau kajian (Blackburn, 1996:123). Menurut 
Encyclopedia Britannica (2006), epistemologi pada umumnya merujuk 
kepada kajian tentang sumber, pengelasan, pengkhususan dan batasan 
ilmu. Kesimpulan yang boleh dibuat rumusan di atas ialah epistemologi 
ekonomi ialah berkaitan dengan perkara yang membahaskan dengan 
terperinci setiap proses yang terlibat dalam usaha untuk menghasilkan ilmu 
pengetahuan, dalam hal ini ekonomi Islam. Namun yang berlaku ialah 
epistemologi ekonomi konvensional lebih kepada mempunyai aliran 
rasionalisma, empirilisma dan sainstifik (Fadzila Azni Ahmad: 12-20). 
Aliran rasionlisma menggunakan logik akal semata-mata dengan 
menggunakan kaedah dan proses analisis. Ia menolak sebarang amalan 
yang tidak logik akal termasuklah nilai-nilai pengetahuan berkaitan dengan 
agama. Sedangkan aliran empirilisme pula, lebih meletakan observasi 
pancaindera dan pengalaman satu-satunya cara untuk mendapatkan ilmu 
pengetahuan. Golongan aliran sainstifik menggunakan kombinasi kaedah 
rasionalisma dan empirilisisma dalam memperoleh ilmu pengetahuan serta 
prinsip bebas nilai alam membuat pertimbangan dan menganalisa sesuatu 
perkara. 
 
Dalam epistemologi ilmu pengetahuan dalam Islam tidak menolak 
rasionalisma dan juga pancaindera, tetapi kaedah dan analisis ini bukanlah 
mutlak (hanya satu-satunya) untuk memperoleh ilmu pengetahuan. 
Terdapat prinsip yang lebih utama dalam membentuk sesuatu ilmu, iaitu 
wahyu (al-Quran dan al-Hadis) merupakan kerangka asas kepada sumber-
sumber ilmu dalam usaha memperolehi ilmu pengetahuan. Kemudian 
diikuti oleh ijmak, qiyas, maslahah, istihsan, istishab, urf, maqasid 
syariah, siysah syar’iyyah, ta’wil, istiqra’ dan talfiq (Suruhanjaya Sekuriti 
Malaysia; 2006). Ilmu itu tidak cukup hanya dibina dengan unsur rasional 
dan juga material, soal-soal spiritual dan agama lebih penting dalam 
mempengaruh sumber ilmu tersebut. Justeru itu epistemologi dalam 
ekonomi Islam melibatkan metodologinya, kriteria dan tujuan 
pembinaan/penilaian teorinya. Kesadaran ini bukan sahaja untuk penelitian 
ekonomi Islam, malah dalam ekonomi Konvensional itu sendiri, misalnya 
Ekonomi Heterodox yang mengabungkan perkara-perkara budaya, agama, 
nilai dan lain-lain lagi selain rasional dan faktual dalam metodologi 
penelitian ekonominya. 
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Manakala ontologi berasal daripada perkataan Greek bermaksud wujud 
(Fadzila Azni Ahmad; 2010). Ontologi ialah merujuk kepada suatu kajian 
mengenai hakikat berkaitan dengan sesuatu yang wujud. Dalam fahaman 
konvensional, ontologi mengambil pendekatan realisma, empiralisma, 
positivisma dan pascamodenisma. Realisma mengambil kira soal-soal 
yang nyata yang boleh ditanggapi dengan observasi tanpa pengaruh 
prasangka, bias dan kepentingan sesuatu sehingga ia bebas nilai. 
Pendekatan empirialisma hanya mengaplikasi kajian ke atas objek kajian 
melalui pancaindera. Pendekatan ini mengatakan setiap komponen dalam 
sesuatu perkara bergelagat dan berfungsi mengikut mekanismanya tanpa 
ada sebarang pengaruh daripada kuasa luar dan tidak terjangkau oleh 
pancaindera manusia. Pendekatan positivisma ialah pendekatan yang 
membataskan kajian dengan penganalisisan kepada komponen-komponen 
yang boleh ditanggapi oleh pancaindera dan juga akal (rasional). Di 
samping itu pendekatan ini juga mengambil kira hubungan kausaliti sebab-
akibat. Akhir ialah pendekatan pascamodenisma lebih jauh berbeza dengan 
ketiga-tiga pendekatan di atas, kerana pendekatan ini telah mengambil kira 
institusi, imaginasi, pengalaman peribadi dan emosi seseorang dalam 
membuat kajian pada waktu tertentu. Mengepikan perkara yang akan 
berlaku pada masa akan datang dan masa silam (Neuman, 1997). 
 
Sedangkan konsep ontologi dalam Islam lebih luas, bukan sahaja 
mengambil kira unsur-unsur materialistik dan fizikal, malah lebih daripada 
itu, iaitu unsur-unsur spiritual dan supernatural yang tidak dapat ditanggapi 
dalam dunia nyata. Dalam soal ini, sumber wahyu termasuk peringkat 
yang berasaskan keyakinan hakiki, kemudian diikuti dengan peringkat 
berdasarkan rasional dan peringkat berdasarkan kepada pengamatan 
pancaindera (Muhammad Syukri Salleh, 2002: 21-24). Peringkat wahyu 
(al-Quran dan al-Hadis) merupakan kajian dan penganalisaan ontologi 
bersifat mutlak, sedangkan peringkat yang lain bersifat relatif  (rasional 
dan pengamatan pancaindera). Oleh yang demikian perkara-perkara dalam 
ontologi konvensional yang menekankan kepada bebas nilai dan kasualiti 
sebab-akibat juga tidak sesuai dengan ontologi dalam ekonomi Islam. Hal 
ini berlaku kerana bebas nilai boleh memisahkan unsur keyakinan agama 
dalam diri peneliti yang menjalankan penelitian. Kausaliti sebab-akibat 
dalam Islam ialah perkara sunnatullah, kerana sebab-akibat ini dikaitkan 
dengan tabii manusia yang dikaji. Oleh itu konklusinya perkara ontologi 
lebih melibatkan subjet-matter, definisi, tujuan dan skop disiplin 
metodologi penelitian. 
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Aksiologi sering dijelaskan sebagai “nilai teori”, “nilai sains’ yang 
merupakan kajian falsafah yang meneliti sifat daripada nilai dan 
pengaplikasiannya. Kajian aksiologi  ini cuba menjelaskan sifat-sifat dan 
asas-asas hak bertindak dan keputusan serta prinsip-prinsip yang 
mengarisbawahi oleh moral. Perkara ini ada kaitannya dengan tasawur 
Islam yang berakar umbi dalam minda dan hati setiap individu secara 
kolektif di mana pertimbangkan tujuan akhir yang dalam kehidupan dan 
memotivasi tindakan mereka untuk komited (Naqvi, 1994). Oleh itu 
process memeriksa nilai ke dalam kerangka kerja nilai tertentu adalah 
selari dengan worldview tertentu untuk menbina/menilai teori. Tidak 
heranlah aksiologi dalam metodologi ada kaitan dengan proses memilih 
posisi etika yang lebih berasaskan worldview materialisma dan 
sekularisma realitas tertentu yang dimasukkan ke dalam teori ekonomi 
konvensional yang dikatakan bebas nilai. Kondisi ini telah mengurangkan 
komponen moral atau spiritual sosial. Oleh itu konsep yang dibina 
kekurangan gambaran dengan jelas amalan yang sebenar dan kemampuan 
memandu manusia dengan berkesan untuk mencapai matlamat akhir 
kehidupan (Amartya Sen, 1990). Selain itu Seyyed Hosseion Nasr (1994) 
menegaskan nilai etika yang sempit dalam etika sekularist atau positivist 
telah membawa kepada konsekuensi buruk kepada pembangunan manusia 
kerana pada peringkat mikro sifat individu telah dikurangi kepada separa 
manusia yang memiliki separa karateristik personalitas dengan motif 
mementingkan diri sendiri. Manakala dalam aspek peringkat makro pula 
dapat melihat masyarakat yang tidak seimbang dan juga kerusakan eko-
sistem akibat daripada perilaku manusia yang mementingkan diri sendiri. 
 
Perkara ini sama sekali berbeza dengan aksiologi metodologi penelitian 
ekonomi Islam yang mempunyai nilai-nilai normatif (asas falsafah) yang 
merupakan pusat sistem pemikiran tidak boleh diabaikan. Nilai-nilai ini 
diiktiraf dan diintegrasikan dalam pembinaan teori, rekomendasi polisi dan 
juga dalam kesadaran perlilaku individu. Oleh kerana worldview Islam 
berasas wahyu, maka karateristik etika ekonomi Islam adalah holistik 
kerana berkaitan kehidupan di dunia dan di akhirat. Ia juga bukan sahaja 
melibatkan material, tetapi juga spiritual. Ekonomi Islam dikatakan 
sebagai ibadah baik dalam melakukan kegiatan busines, penciptaan 
kekayaan, pembangunan ekonomi, distribusi pendapatan, kebajikan 
manusia dan sebagainya (Syed Muhammad Naquib Al-Attas, 1993). 
Aksiologi dalam ekonomi Islam berusaha membawa balik etika-etika yang 
diajar dalam agama baik dalam aspek teoretikal mahupun amalan dan 
mengengahkan aspek moral, spiritual dan juga unsur-unsur metafizika. 
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Maka perlu diterapkan nilai etika Islam dalam anggota ilmu pengetahuan 
dengan mengadopsi asas-asas instrinsik Islam dalam penilaian teori dan 
mengaplikasi amalan dengn tujuan suatu ekonomi dengan etika dan 
spiritual unggul. Bersama dengan usaha mengemukakan saintifik dalam 
proses pembinaan teori, ekonomi Islam akan mengabungkan etiaka-etika 
daripada wahyu ke dalam teori dan juga menganalisis bagi tujuan 
merealisasikannya ke dalam prilaku manusia. Perkara ini membentuk asas 
kepada penilaian objektif kebolehpercayaan teori dan polisi (dasar 
kebijakan) ekonomi Islam. Persoalannya bagaimanakah caranya dengan 
menggunakan ide normatif yang boleh bekerja dapat menghasilkan 
individu mahupun masyarakat yang lebih baik dalam realitasnya dalam 
usaha membina metodologi penelitian ekonomi Islam. Hafas Furqani, 
(2012) merumuskan perbezaan aksiologi dalam ekonomi Islam dengan 
ekonomi konvensional ialah perbezaan normatif yang mengandungi nilai-
nilai betul dalam ekonomi dan juga perbezaan positif dalam amalan agen 
ekonomi baik secara individu mahupun secara kolektif yang akan 
merealisasikan nilai-nilai ini. 
 
Ini bererti untuk membina teori ekonomi Islam murni perlu adanya unsur 
asas falsafah Islam bukannya pilih-pilih, akomodasi dan modifikasi 
komponen-komponen daripada ekonomi konvensional tanpa mengubah 
terlebih dahulu falsafahnya dengan falsafah Islam (Muhammad Syukri 
Salleh, 2014). Unsur-unsur dalam falsafah seperti tasawwur, epistemologi, 
ontologi dan aksiologi hendaklah dikenal pasti terlebih dahulu sebelum 
membina teori dengan menjalankan penelitian dalam mengaplikasi 
operasional dalam metodologi penelitian. Rumusan perbincangan tentang 
falsafah metodologi penelitian yang dibincangkan di atas dapat 














76 | E k o n o m i  S y a r i a h  T e r k i n i  
 





Nota: Dipetik daripada Zakaria Bahari (2014) 
 
Metodologi penelitian Islam mestilah berasaskan kepada tasawwur Islam 
yang merangkumi hubungan manusia (hamba) dengan Allah SWT 
(sebagai pencipta) selaku hamba yang mesti taat kepada apa yang disuruh 
dan apa yang dilarang (hubungan vertikal). Manusia juga harus 
mempunyai hubungan dengan manusia dan alam sekitar dengan bertindak 
sebagai khalifah menguruskan mereka supaya senantiasa menjaga 
kelestarian alam dan makhluk lain. Hubungan tasawur ini berkaitan rapat 
dengan epistemologi yang bersumber daripada al-Quran dan Hadis serta 
penggunaan rasional dan fakta dalam melakukan sesuatu. Perkara ini 
penting kerana Islam melihat matlamat akhir kehidupan di akhirat dengan 
mendapat mardatilllah dan al-falah, bukannya kehidupan di dunia semata-
mata. Untuk itu sudah pasti apa sahaja yang hendak dilakukan perlu 
merujuk kepada sumber al-Quran dan Hadis. Dari aspek ontologi, pula 
melihat subject matter baik berkaitan dengan fakta, realisma, positivisma, 
skopnya adalah berdasarkan bukan sahaja kepada perkara yang jelas dan 
boleh nampak rasional dan faktual tetapi juga elemen-elemen supernatural, 
iaitu wahyu Allah SWT. Malah wahyu ini merupakan pertimbangan yang 
paling diutamakan dalam ekonomi Islam. Aksiologi pula merupakan kajian 
falsafah yang mengambil kira sifat nilai dan pengaplikasian dalam 
membuat tindakan atau keputusan yang benar serta prinsip-prinsip etika 
K o n f e r e n s i  I n t e r n a s i o n a l | 77 
 
dan moral yang ada. Pengabungan ini dapat membina suatu kerangka kerja 
standard dalam melakukan metodologi penelitian pada peringkat 
pembinaan konsep, prinsip, hipotesis dan dalam pembinaan teori setelah 
dihubungkan kepada wahyu, akal atau rasional dan juga faktual yang ada 
dalam perjalanan ekonomi Islam seperti Rajah 4.2. 
 






Nota: Dipetik daripada Zakaria Bahari (2014) 
 
Hafas Farqani (2006) mengemukakan dua elemen penting dalam membina 
metodologi penelitian ekonomi Islam, iaitu penilaian teori dan pembuktian 
pengesahan teori. Pertama bagaimana hendak melakukan penilaian teori, 
Rajah 4.2 menjadi sebagai garis panduan. Metod yang boleh dilakukan 
ialah dengan menggunakan pendekatan deduktif (instinbat) atau induktif 
(istiqr’). Persoalan boleh dibangkitkan dalam membuat penilaian teori-
teori ekonomi Islam seperti bagaimanakah cara memilih, mentaksir dan 
menghubungkan sumber asas seperti al-quran dan sunnah (naqli) dan aql 
yang ada kaitan dengan taakulan pengamatan dan pengalaman dalam 
menilai teori-teori Islam? Setelah mengenal pasti isu atau pernyataan 
masalah yang wujud, maka baru dilihat ketiga-tiga komponen penting 
iaitu, wahyu, fakta dan rasional sebelum dibina konsep dan hipotesis. 
Perkara yang dikaji hendaklah bersumberkan kepada wahyu terlebih 
dahulu dengan menilai kesemua aspek epistemologi, ontologi dan 
aksiologi melalui koheren dan kesesuaian (correspondence) antara wahyu 
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dengan fakta serta rasional. Seharusnya penilaian teori tersebut berakar 
umbi daripada sumber Islam itu sendiri terutama bagi prinsip-prinsip qati’, 
sarih dan muhkam yang terdapat dalam al-Quran dan Sunnah seperti 
larangan riba, kewajiban zakat, jual beli, dan berhutang. Perkara ini jelas 
bahwa prinsip yang sumber aslinya wahyu adalah tetap dan tidak boleh 
berubah (Syed Muhammad Naquib Al-Attas 2005; Muhammad Abdul 
Mannan, 1983).  Namun demikian perkara ini tidak berlaku ayat al-Quran 
dan Sunnah bersifat umum yang memberi ruang bagi manusia membuat 
interpretasi prinsip-prinsip dalam al-Quran dan Sunnah yang pelbagai di 
antara satu sama lain yang boleh digunakan menjadi asas kepada penilaian 
teori ekonomi Islam. 
  
Dalam usaha membina dan membuat penelitian teori ekonomi Islam 
beberapa langkah perlu dibuat terutamanya daripada sumber wahyu. 
Antaranya mengenal pasti ayat-ayat al-quran dan sunnah yang relevan 
dengan penelitian; membuat interpretasi (taksir) berkenanan dengan ayat 
tersebut; mengenal pasti terhadap penyebab yang tepat (illah) dalam a-
quran; dan akhirnya ialah bertujuan membawa kepada kesatuan dan 
tersusun ke dalam pelbagai aturan-aturan dan asas yang diterbitkan 
daripada wahyu (Louay Safi, 1996). Di samping itu perlu dilihat terlebih 
dahulu hasil-hasil taksiran al-Quran terkenal seperti Ibnu aKathir, al-
Mawdudi, Syed Qhutub dan lain-lain. Jika perlu dibantu dengan Asbabun 
Nuzul (sejarah penurunan ayat-ayat al-Quran. Bagi hadis perlu juga sirah 
Nabi bagi membantu mentaksirkan hadis-hadis yang telah ditaksir oleh 
ulama terdahulu. Proses ini disebut sebagai istinbat (deduktif). Namun ini 
tidak mencukupi, ianya memerlukan sumber pengetahuan lain seperti 
intelektual penaakulan dan fakta-fakta pengamatan yang boleh dilakukan 
dalam pembinaan/penilaian teori ialah mengenal pasti tujuan dan peranan 
terpilih; mengelompokan kejadian yang sama dalam satu tema; mengenal 
pasti aturan-aturan umum dalam menentukan hubungan antara kejadian; 
dan akhirnya menjadikan ianya peranan-peranan umum bersistematik. 
Proses ini disebut istiqra’ atau induktif. 
 
Bermula dari sini maka telah terciptanya konsep, prinsip, hipotesis 
penelitian yang hendak diselidiki. Peringkat awal inilah yang menentukan 
sama ada subject matter yang hendak dikaji melalui proses ontologi, 
epistemologi, aksiologi dan worldview Islam yang hanya diteruskan 
kaedah pengukurannya. Sekiranya salah dalam mengaplikasi falsafah yang 
sepatutnya dipanuti, maka akan menyebabkan peneliti juga melakukan 
kesalahan dalam mengoperasionalkannya.   
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Kedua, bagaimana untuk menguji dan melakukan pembuktian pengesahan 
teori-teori ekonomi Islam? Kebanyakan ekonom ekonomi Islam telah 
mengintegrasikan teori-toeri ekonomi konvensional dan ajaran Islam 
dalam menghasilkan teori ekonomi Islam. Namum yang berlaku ialah 
struktur dan falsafah ekonomi Islam itu masih terikat dengan metodologi 
ekonomi Konvensional. Apakah yardstick yang sebetulnya dalam 
pembinaan/penilaian teori  ekonomi Islam dan bagaimana caranya menguji 
teori tersebut? Apa yang jelas metodologi penelitian ekonomi konventional 
hanya menggunakan rasional (taakulan) serta empirikal dan menolak sama 
sekali peranan agama dan etika dalam ruang ilmu pengetahuan. 
Metodologi penelitian mereka memulakan teori dengan andaian yang 
diilhamkan oleh minda dan ditakrifkan dengan metodologi empirikal 
sehinggakan proses penilaian teori menyediakan bukti empirikal yang 
sangat baik ditakrif dan distrukturkan (Hafas Farqani (2006: 69). Namun 
kelemahan metodologi penelitian ini menolak bukan sahaja agama, nilai 
dan norma tetapi juga fakta sejarah (Asad Zaman , 2011: 9 – 14). 
 
Menurut Syed Nawab Haider Naqvi (1994) disiplin ekonomi Islam tidak 
akan berkembang sekira pengamalnya tidak mengesahkan kenyataan 
disiplin mereka hanya kerana ianya Islam. Justeru diperlukan metodologi 
penelitian ekonomi Islam yang boleh merealisasikan teori kepada 
pratekalitas. Perkara ini menjadi disiplin ekonomi Islam berorentasikan 
teoretikal dan empirikal. Kedua, tujuan penelitian empirikal dalam 
ekonomi Islam adalah untuk mengenal pasti ketidaksesuaian prinsip-
prinsip Islam dalam teori, amalan dan data, juga menguji keaplikasian, dan 
kebolehpercayaan teori serta memperoleh ilmu pengetahuan. Teori 
ekonomi Islam haruslah selari dengan fakta dan wahyu, sebab ekonomi 
Islam merupakan penjelasan bekerjanya unsur-unsur agama Islam dalam 
hal ehwal ekonomi. Oleh itu kriteria yang digunakan untuk menguji 
hipotesis mestilah reflaksi daripada nilai dan norma Islam dan konsisten 
dengan visi ekonominya. Bagi menguji keaplikasian teori dalam realitas 
kehidupan, maka Masudul Alam Choudhary (1983), mengusulkan dua 
langkah. Pertama peneliti haruslah mampu menganalisa rasional ekonomi 
(harus konsisten dengan andaian ekonom dan prilaku, normatif dan positif, 
peringkat mikro dan makro, dan analisa rasional ekonomi ini tidak 
semestinya ekonomi moden). Kedua, peneliti harus mampu 
menterjemahkannya dalam pratekal yang boleh diaplikasikan dengan 
dibantu instrumen dasar Islami. Bukti empirikal akan dapat menambahkan 
ilmu pengetahuan, paling tidak akan menghasilkan kekuatan atau kekurang 
teori yang boleh memperbaiki teori-teori ekonomi Islam dan disiplin 
ekonom Islam. 
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Dalam hal suatu teori ekonomi Islam itu diterima atau ditolak, ia 
mempunyai kaedah yang tersendiri yang berbeza dengan metodologi 
penelitian ekonomi konvensional. Perkara ini disebabkan ekonomi Islam 
melibatkan sumber pengetahuan wahyu dan juga penaakulan intelektual 
dan pengamatan fakta. Justeru itu menurut Hafas Furqani (2006: 69-72) 
metodologi ujian empirikal bukanlah untuk menguji prinsip-prinsip yang 
jelas dalam al-quran dan sunnah, tetapi melakukan ujian pelbagai andaian 
yang terbitkan daripada prinsip-prinsip tersebut: pertama, fakta yang ada 
haruslah diinterpretasikan sesuai dengan wahyu dan hadis. Dalam ekonomi 
Islam sentiasa mempertahankan bahwa fakta hendaklah sesuai dengan 
prinsip-prinsip wahyu, baik teori ingin dinilai selari atau bertentangan 
dengan al-quran dan sunnah. Pada hal ekonomi konvensional hanya 
bersandarkan kepada fakta yang dijelas dan diinterpretasikan dan dianggap 
kebenaran empirikal yang tidak sesuai diaplikasikan dalam metologi 
penelitian ekonomi Islam. 
 
Sekiranya pembuktian empirikal tidak sama dengan teori, ahli ekonomi 
Islam harus melihat kemungkinan tiga permasalahan, iaitu kesilapan 
teknikal, kesilapan interpretasi dan realitas yang tidak benar. Apa yang 
dimaksudkan kesilapan teknikal adalah proksi data yang dikutip atau 
disebabkan oleh penganalisaan data yang tidak betul hingga menyebabkan 
hasil yang tidak menepati dan konklusi yang salah. Kesilapan interpretasi 
mungkin berlaku pada proses membuat krangka kerja konseptual, teori 
ataupun model. Diperlukan interpretasi yang betul bagi tujuan menerbitkan 
teori ekonomi Islam. Kemungkinan terakhir ialah salah mengamati 
kehidupan realitas dalam masyarakat Muslim (Mohamed Haneef Aslam, 
1997).  
 
Penjelasan di atas akan dapat membina cadangan metodologi penelitian 
ekonomi Islam yang perkirakan dapat diterima umum seperti yang 
dirumuskan pada Rajah 4.3. Dalam membina konsep, prinsip dan hipotesis 
teori, maka perlu mengutamakan wahyu sekiranya prinsip asas ekonomi 
Islam itu bersumberkan al-Quran dan Hadis. Kemudian barulah dilihat 
aspek aql dengan penaakulan, pengamatan fakta dan eksperimen. Kaedah 
menggunakan al-Quran dan Hadis serta interpretasinya akan dibina 
melalui pendekatan istinbad. Namun sekiranya ia bermula dengan faktual, 
perlu perjelaskan kesesuaiannya terlebih dahulu prinsip-prinsip dalam al-
Quran dan Hadis dengan pendekatan istiqra’. Proses ini akan 
menghasilkan kerangka kerja konseptual dengan mengenengahkan 
hipotesis untuk diuji di lapangan, sekiranya diterima maka bolehlah 
membentuk teori. Tetapi sekiranya ditolak maka perlu dilihat kembali 
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interprestasi yang dilakukan sebelumnya yang mungkin berlaku kesilapan 
teknikalitas, interpretasi dan juga responden yang tidak tepat yang 
menyebabkan ide dan konsep serta hipotesis yang betul. 
 
Dalam menguji untuk menerima hipotesis atau menolaknya, maka 
diperlukan kaedah metod penelitian dengan membentuk reka bentuk studi. 
Reka bentuk penelitian akan bergantung kepada jenis penelitian sama ada 
jenis penelitian murni (pure research) dengan pendekatan eksploratif dan 
jenis penelitian aplikasi (applied research) dengan pendekatan empirikal. 
Ianya disusuli dengan jenis data yang digunakan, sama ada kualitatif atau 
kuantitatif yang akan menentukan jenis dan bentuk data yang diperlukan. 
Sebelum data dikutif diperlukan jenis data yang diperlukan (data selang, 
data nominal, data selanjar dan data ordinal) dengan bentuk persampelan 
dan populasi responden serta unit analisa (karateristik data). Setelah 
dikutip data perlu dianalisa bergantung dengan tujuan objektif penelitian. 
Berbagai bentuk alat analisa boleh digunakan, misalnya analisa deskriptif, 
analisa kandungan, analisa tektual dan sebagainya mengikut keperluan 




Rumusan perbincangan di atas maka dapat dibuat kesimpulan bahawa 
metodologi penelitian ekonomi Islam adalah merupakan suatu usaha untuk 
mengemukakan metodologi penelitian yang mengabungkan sumber naqli 
dan aqli bagi mewujudkan metodologi penelitian yang tersendiri. 
Metodologi penelitian bermula daripada penghujahan dan rasionalisasi 
perkara tertentu seperti kerangka kerja konseptual dengan memberi 
justifikasi, kriteria tertentu, prosedur tertentu, pendekatan tertentu dengan 
cara yang sainstifik untuk penilaian teori dan juga menguji dan 
membuktikan kebolehpercayaan teori. Namun yang jelas dalam 
metodologi ekonomi Islam elemen penting seperti sumber wahyu, faktual 
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Pada umumnya boleh dikelasifikasikan bentuk yang digunapakai oleh 
ekonom ekonomi Islam dalam melakukan penelitian terbagi kepada dua 
bentuk umum. Bentuk pertama adalah menggunakan metod menggali akar 
umbi falsafah metodologi penelitian dan cuba mengasingkan ilmu 
ekonomi Islam itu daripada metodologi penelitian ekonomi Konvensional. 
Mereka bermula dengan unsur falsafahnya melalui tasawur, epistemologi, 
ontologi dan aksiologi dalam membina dan menilai teori. Mereka 
melakukan secara total perubahan metodologi penelitiannya. Bentuk kedua 
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ialah melalui proses pengislamisasi ilmu pengetahuan termasuk 
pengetahuan ekonomi Islam. Jenis ini dilakukan secara separa (pendekatan 
modifikasi-akomodatif) iaitu dengan menggabungkan fiqh dan metodologi 
penelitian neo-klasik lalu lahirlah teori ekonomi neo-klasik berasaskan 
fiqh yang menjadi dasar kepada ekonomi Islam arus perdana sekarang ini. 
    
Proses Islamisasi secara total merupakan satu kaedah yang merupakan 
perubahan dijalankan terhadap keseluruhan proses penelitian, iaitu 
merangkumi paradigma, teras ide, asumsi, norma, etika, hipotesis dan 
batasan. Sintesis dilakukan berdasarkan teori atau model sama ada elemen-
elemennya bertepatan dengan nilai Islam, sekiranya nilai-nilai tadi tidak 
bertentang dan berkecuali maka ia boleh diterima sebagai model ekonomi 
Islam dan sekiranya terdapat nilai-nilai yang bertentangan, maka boleh 
digantikan dengan elemen-elemen Islam. 
 
Metodologi penelitian ekonomi Islam seharusnya bersumber dengan asas 
falsafahnya tersendiri iaitu melalui perspektif Islam yang mempunyai 
tasawwur tersendiri yang menyangkut kehidupan seharian. Hubungan 
antara Pencipta dengan hambanya menjadikan manusia sebagai hamba 
Allah SWT dan hubungan manusia dengan manusia dan alam menjadikan 
manusia sebagai khalifah Allah SWT di muka bumi yang memegang 
amanah untuk memakmurkan alam ini. Begitu juga dalam soal 
epistemologi yang menyangkut soal sumber asas ilmu yang terdiri 
daripada sumber utama (al-Quran dan Hadis) dan sumber sekunder (uruf’, 
maslahah, ithisan dan lain-lain) mewarnai kehidupan manusia. Dari aspek 
ontologi pula mengambil kira subject matter, skop dan tujuan penelitian 
dilakukan. Akhir sekali aksiologi yang mempunyai hubungan tasawwur, 
epistemologi mengambil kira dalam nilai, etika dan moral dalam membuat 
keputusan dan pembinaan teori. 
  
Walaupun demikian metodologi penelitian yang cuba dibincangkan ini 
masih belum lagi dikatakan sudah mutlak, kerana perlu lagi studi, 
penelitian dan juga wacana yang perlu dilakukan untuk mengukuhkan 
pembinaan metodologi penelitian ekonomi Islam. Perlu ada studi yang 
serius menggali bagaimana penelitian-penelitian berkenaan Islam 
dilakukan dan boleh aplikasi ke dalam penelitian terutamanya penelitian-
penelitian daripada ilmu pengetahuan bukan wahyu. Sebagai contoh 
seperti yang telah dicadangkan Mahmood Zuhdi Abd Majid (2009) 
mengaplikasi kaedah usul fiqh dalam penelitian berkaitan dengan bukan 
wahyu. Beliau juga telah mengusulkan kaedah penganalisaan tekstual, 
qiyas, maslahah dan urf’ dalam penelitian.  Terdapat studi yang lebih 
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fokus mengenai kaedah pengumpulan Hadith diaplikasikan dalam kaedah 
pengumpulan data untuk menjalani penelitian berkaitan Islam oleh Shahir 
Akram Hassan (2010). Kelompok rumus algebra yang dicipta ulama Islam 
yang bernama al-Khawarizmi dicadangkan diaplikasikan dalam melakukan 
penelitian yang Islami telah dikaji oleh Nur Ilani Mat Nawi (2012). Mohd 
Syahmi Mohd. Miswan (2014) pula telah meneliti penggunaan dilalah 
iaitu sebahagian komponen ilmu usul fiqh sebagai metode dalam 
menganalisis data, khususnya untuk menganalisa terhadap teks. Selain itu 
Mohd. Syamir Alias (2014) membuat studi mengenai konsep saintifik 
dalam penelitian berkaitan Islam berdasarkan hasil karya saintis Ibn al-
Haytham menerusi kitab beliau al-Manazir. Dan akhir sekali Shahir Akram 
Hassan (2014) mengkaji ilmu mantik dari aspek konsep dan ciri-cirinya 
dalam perannya sebagai alat penganlisaan penelitian. 
 
Usaha perlu diteruskan untuk melihat bukan sahaja falsafah dan tetapi juga 
teknikalitas penelitian bagi tujuan memantapkan lagi metodologi penelitian 
ekonomi Islam khususnya. Buat sementara waktu kita boleh gunakan 
peralatan analisa yang ada sekarang (metodologi konvensional) di samping 
berusaha lebih giat lagi mencari peralatan bersumber daripada Islam. 
Perkara ini disebabkan penelitian falsafah mengenai ekonomi Islam dan 
disiplin lain telah banyak dilakukan khususnya penelitian yang berkaitan 
dengan wahyu. Maka penelitian penggunaan alat analisa dalam peringkat 
operasional perlu diperbanyakan. 
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Era kekinian biasa disebut dengan era globalisasi (the age of 
globalization). Era globalisasi dalam beberapa literature dinyatakan 
bermula pada dekade 1990-an.2 Era ini ditandai, diantaranya dengan 
adanya fenomena penting dalam bidang ekonomi. Kegiatan ekonomi dunia 
tidak hanya dibatasi oleh faktor batas geografi, bahasa, budaya dan 
ideologi, akan tetapi lebih karena faktor saling membutuhkan dan saling 
bergantung satu sama lain.3 Dunia menjadi seakan-akan tidak ada batas, 
terutama karena perkembangan teknologi informasi yang begitu pesat. 
Keadaan yang demikian melahirkan banyak peluang sekaligus tantangan,4 
terutamanya dalam upaya pengembangan ekonomi Islam.5  
 
                                                 
1 Penulis adalah Dosen Sekolah Tinggi Ekonomi Islam (STEI) Yogyakarta; Dosen luar 
biasa pada: Program Pascasarjana UIN Sunan Kalijaga; Sekolah Pascasarjana UGM; dan 
beberapa Program Pascasarjana lainnya.  
2 Globalization is accepted as one of the fundamental of the processes that characterize the 
contemporary world, a process leading towards an increasingly strong interdependence 
between increasingly large parts of the world. S. Parvez Manzoor. 2004. “Book Review 
‘Islam in the Era of Globalization: Muslim Attitudes Towards Modernity and Identity” 
oleh Johan Meuleman (ed.). 2002. London: RoutledgeCurzon, dimuat dalam Journal of 
Islamic Studies, Vol. 15, No. 2, Mei 2004, Oxford: Oxford Centre for Islamic Studies, h. 
280.  
3 Jan Pronk. 2001. “Globalization: A Developmental Approach”, dalam Jan Nederveen 
Pieterse (ed.), Global Futures, Shaping Globalization, London: Zed Books, h. 43.  
4 Walter Leimgruber. 2004. Between Global and Local, Aldershot (England): Ashgate 
Publishing Limited, hh. 18-19.  
5 Untuk mendapat penjelasan lebih lengkap tentang pengalaman dan respon umat Islam 
terhadap globalisasi, lihat Abdul Rashid Moten. 2005. “Modenization and The Process of 
Globalization: The Muslim Experience and Responses”, dalam K.S. Nathan dan 
Mohammad Hashim Kamali (eds.), Islam in Southeast Asia: Political, Social and 
Strategiec Challenges for the 21st Century, Singapura: Institute of Southeast Asian 
Studies, hh. 231-255.  
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Proses globalisasi diperkirakan semakin bertambah cepat pada masa 
mendatang, sebagaimana dikemukakan oleh Colin Rose bahwa dunia 
sedang berubah dengan kecepatan langkah yang belum pernah terjadi 
sebelumnya. Kehidupan masyarakat termasuk kehidupan hukum dan 
ekonominya menjadi semakin kompleks.6 Pada dasarnya sistem ekonomi 
menunjuk pada satu kesatuan mekanisme dan lembaga pengambilan 
keputusan yang mengimplementasikan keputusan tersebut terhadap 
produksi, konsumsi dan distribusi pendapatan.7 Karena itu, sistem ekonomi 
merupakan sesuatu yang penting bagi perekonomian suatu negara. Sistem 
ekonomi terbentuk karena berbagai faktor yang kompleks, misalnya 
ideologi dan sistem kepercayaan, pandangan hidup, lingkungan geografi, 
politik, sosial budaya, dan lain-lain. 
 
Pada era global ini terdapat berbagai macam sistem ekonomi negara-
negara di dunia. Meskipun demikian secara garis besar, sistem ekonomi 
dapat dikelompokkan pada dua kutub, yaitu kapitalisme dan sosialisme. 
Sistem-sistem yang lain seperti welfare state, state capitalism, market 
socialisme, democratic sosialism pada dasarnya bekerja pada bingkai 
kapitalisme dan sosialisme. Akan tetapi, sejak runtuhnya Uni Soviet, 
sistem sosialisme dianggap telah tumbang bersama runtuhnya Uni Soviet 
tersebut. Oleh karena itu sistem ekonomi kapitalisme yang hingga kini 
masih menjadi sistem ekonomi kuat di dunia. 
 
Sistem ekonomi kapitalis yang saat ini berkembang, memanglah tidak 
sama persis dengan pada masa awal lahirnya. Telah terjadi evolusi dalam 
proses perjalanan sistem kapitalis menuju ke arah yang lebih humanis dan 
memperhatikan etika, sebagaimana telah disinggung dalam pendahuluan 
artikel ini. Era ekonomi dewasa ini di era global sering disebut era 
ekonomi modern atau ekonomi baru (the new economy). Ekonomi Baru 
sebenarnya menyangkut keseluruhan industri (dalam arti luas) yang 
bersaing dalam tatanan dan cara baru. Ekonomi Baru bukan hanya 
menyangkut teknologi tinggi, tetapi lebih pada berinovasi dalam 
melakukan bisnis, terkait dengan produk (barang/jasa) dan sebagainya. 
Aktivitas produktif dalam Ekonomi Baru menghadapi isu dan karakteristik 
                                                 
6 Collin Rose dan Malcolm J. Nicholl. 1997. Accelerated Learning for the 21 st 
Century. New York: Delacorte Press, h. 1  
7 Paul R Gregory dan Robert C Stuart. 1981. Comparative Economic System, Boston: 
Houghton Miffin Company, h. 16.  
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yang hampir serupa, yaitu cepat, global, berjaringan, semakin 
dipengaruhi/ditentukan oleh pengetahuan, semakin sarat teknologi/inovasi.  
 
Ekonomi Baru dan Ekonomi Lama 
 
Perbedaan Ekonomi Baru dengan ekonomi lama (sebelumnya) pada 
dasarnya lebih pada paradigma dalam melaksanakan atau mengelola dan 
mengembangkan aktivitas ekonomi. Ekonomi Baru sangat sarat dengan 
dinamika perubahan yang cepat, aktivitas yang seolah tanpa batas 
(borderless), dan jaringan yang menjadi pola hubungan keseharian yang 
menentukan bagaimana proses nilai tambah dilakukan, serta bagaimana 
keterkaitan dan daya saing dibangun dan dipertahankan. Terlebih penting 
lagi sebenarnya adalah bahwa pengetahuan (knowledge) dan inovasi 
dianggap sebagai pendorong utama (the driving force) bagi Ekonomi Baru. 
Kenyataan ini memang untuk sementara ini lebih signifikan terjadi di 
negara ekonomi maju. 
 
Senapas dengan Ekonomi Baru, berkembang jargon lain yaitu ekonomi 
pengetahuan atau ekonomi berbasis pengetahuan. Ekonomi pengetahuan 
(knowledge economy) merupakan suatu ekonomi yang membuat 
penggunaan pengetahuan secara efektif untuk pembangunan ekonomi dan 
sosial. Ini mencakup tapping pengetahuan asing, adaptasi dan menciptakan 
pengetahuan untuk kebutuhan-kebutuhan spesifik (World Bank Institute). 
Dalam definisi yang lain, Ekonomi berbasis pengetahuan (knowledge-
based economy/KBE) pada dasarnya merupakan ekonomi di mana 
penciptaan (produksi), penyebarluasan (distribusi) dan 
pemanfaatan/pendayagunaan ilmu pengetahuan menjadi penggerak utama 
pertumbuhan, pengembangan kesejahteraan, dan penciptaan/perluasan 
lapangan kerja di semua industri/sektor ekonomi (McKeon dan Weir, 
2000).  
 
Istilah berbeda yaitu Ekonomi Baru, ekonomi pengetahuan, Ekonomi 
berbasis pengetahuan sebenarnya berbicara inti filosofis yang sama. Esensi 
penting dari paradigma Ekonomi Modern adalah bahwa (1) Pengetahuan 
merupakan satu di antara sumber daya terpenting dalam pembangunan; (2) 
Kemampuan inovasi semakin menentukan keberhasilan bisnis/ekonomi; 
(3) Kompetensi merupakan basis untuk fokus aktivitas produktif; (4) 
Jaringan/keterkaitan rantai nilai menjadi pola aktivitas ekonomi terbaik; 
(5) Faktor lokalitas semakin menentukan keunggulan dalam persaingan 
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global (keunggulan dalam tata persaingan global semakin ditentukan oleh 
kemampuan bersaing dengan bertumpu pada potensi terbaik lokal).8  
 
Kegagalan Ekonomi Kapitalis dan Munculnya Mazhab Positif 
Ekonomi 
Kegagalan ilmu konvensional kapitalis dalam menciptakan keadilan sosial 
dan menyelesaikan persoalan manusia sudah tidak terbantah.9 Secara 
internasional hal itu dapat disimak melalui buku The Death of Economics 
karya Ormerod (1998), atau melalui buku Economics as Religion karya 
Nelson (2001). Sedangkan secara nasional, hal itu dapat disimak melalui 
buku Ekspose Ekonomika karya Sri-Edi Swasono (2005). Sesuatu yang 
menggembirakan adalah bahwa telah terjadi perkembangan yang positif 
dalam ilmu ekonomi, di mana banyak pakar ekonomi telah melakukan 
kritik tajam terhadap kegagalan ilmu ekonomi konvensional kapitalis dan 
menyumbangkan pemikirannya dengan mengemukakan ide-ide yang 
mengarah kepada perbaikan paradigma ilmu ekonomi menuju yang lebih 
baik, yaitu perhatian terhadap nilai-nilai moral, etik, dan keadilan sosial. 
Misalnya dikemukakan oleh Thomas Friedman ketika diadakan konferensi 
Davos, Agustus 1997 yang menghimpun para pemimpin dari seluruh 
dunia. Ia mengatakan yang artinya: “Serangan terhadap mereka yang akan 
membangun dunia pada basis satu dimensi, dimana perdagangan adalah 
segalanya, dimana hanya perhitungan-perhitungan finansial saja yang 
perlu, dengan mudah akan menemui serangan moral potensial terhadap 
globalisasi”.10  
 
Amitai Etzioni menyatakan bahwa paradigma ilmu ekonomi neoklasik 
pada hakikatnya tidak hanya mengabaikan dimensi moral, tetapi juga 
menolak dimasukkannya moral ke dalam paradigmanya. Oleh karena itu 
perlu ada paradigma baru dalam ilmu ekonomi yaitu perlunya dimasukkan 
                                                 
8 http://www.corebest.net/teori,_model,_metoda_dan_teknik_implementasi.htm, akses 24 
September 2007  
9 Sebagaimana dikutip Khursid Ahmad dari New York Times, 28 November 1993  
10 Sebagaimana dikutip oleh Khursid Ahmad dalam “Kata Pengantar” buku Umer 
Chapra, The Future of Economics: An Islamic Perspective. Khursid Ahmad (2001), ”Kata 
Pengantar” dalam Umer Chapra. 2001. Masa Depan Ilmu Ekonomi: Sebuah Tinjauan 
Islam. Ikhwan Abidin Basri (terj.) Jakarta: Gema Insani Press, h. xvii  
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nilai-nilai moral, karena hanya dengan cara itulah memungkinkan untuk 
mencari mana yang benar dan mana yang menyenangkan.11  
 
Christofam Buarque,12 menyatakan bahwa kegagalan ilmu ekonomi dalam 
pandangannya terletak kepada pengabaian nilai-nilai sosial dan etika.13 
Tujuan sosial telah dikesampingkan dan dipandang sebagai konsekuensi 
dari kemajuan teknik daripada sebagai tujuan peradaban. Sementara itu, 
nilai-nilai etika telah dipinggirkan. Perlu ada suatu perubahan fundamental 
dalam pendekatan, penyusunan kembali prioritas-prioritas secara total. 
Pendekatan yang dimaksudkan yaitu: (1) suatu etika untuk melakukan 
redefinisi tentang tujuan peradaban, (2) suatu definisi baru tentang sasaran 
dan area kajian, dan (3) suatu landasan baru bagi ilmu ekonomi sebagai 
suatu disiplin.14    
 
Timothy Gorringe menyatakan bahwa mereduksi manusia yang homo 
sapiens (makhluk bijaksana) dengan hanya homo economicus yang secara 
rasional memaksimalkan utiliti, bertindak berasas self interest saja 
merupakan reduksi yang sangat telak terhadap nilai-nilai moral.15 Oleh 
karena itu perlu didirikan mahkamah international untuk keadilan 
ekonomi.16  
 
Clive Hamilton mengungkapkan bahwa ilmu ekonomi berkait dan 
bersepakat dengan kehidupan manusia, sedangkan manusia adalah 
makhluk yang berperasaan selain berakal, oleh karena itu ekonomi modern 
yang mengabaikan perasaan (moral/etika) dan spirituality merupakan 
                                                 
11 Amitay Etzioni. 1988. The Moral Dimensioan: Towards a New Economics (New York: 
McMillan, h. ix-x.  
12 Christofam Buarque. 1993. The End of Economics: Ethics and Disorder of 
Progress. London, Zed Books, h. xi.  
13 Menurut Didin Hafidhuddin, kehancuran system ekonomi saat ini kerana paradigma 
berpikir kapitalis dan sosialis yang telah menjadikan hawa nafsu manusia sebagia 
pengendali aktiviti ekonominya, bukannya moral, etika dan akhlak. Lihat Didin 
Hafidhuddin. 2002. Zakat dalam Perekonomian Modern. Jakarta: Gema Insani Press, h. 
67.  
14 Christofam Buarque. 1993. op.cit., h. xii  
15 Timothy Gorringe. 1999. Fair Shares: Ethics and The Global Economy. Slovenia: 
Thames & Hudson, h. 31  
16 Ibid., h. 101  
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kesalahan yang sangat telak. Memahami sesuatu dengan hanya berasaskan 
akal semata merupakan pemahaman yang tidak lengkap.17  
 
Sejak terbitnya buku Max Weber The Protestant Ethic and The Spirit of 
Capitalism (1904-1905) orang yakin adanya hubungan erat antara (ajaran-
ajaran) agama dan etika kerja, atau antara penerapan ajaran agama dengan 
pembangunan ekonomi. Weber memang mulai dengan analisis ajaran 
agama Protestan (dan Katolik), meskipun menjelang akhir hayatnya 
dibahas pula agama Cina (1915, Taoisme dan Confucianisme), India (1916 
Hindu dan Budha), dan Yudaisme (1917).18  
 
Sementara Kurt W. Rothschild memberikan salah satu metode 
penyelesaian problem etika dalam ekonomi. Beliau menyatakan bahwa 
fairness (sebagai salah satu kategori etika) dapat menjadi jembatan 
penghubung antara keadilan dan efisiensi dalam ilmu ekonomi. Walaupun 
mungkin akan terjadi penyimpangan yang sedikit dari yang diidealkan, 
akan tetapi konflik dasar antara nilai-nilai etika dan ekonomi hanya dapat 
didamaikan dengan baik melalui cara ini.19  
 
Lain halnya dengan  Edward E. Zajac, dalam buku Political Economy of 
Fairness, beliau menjelaskan beberapa teori keadilan ekonomi baik yang 
bersifat normatif maupun positif ekonomi seperti John Rowls’ Theory of 
Justice, Robert Nozick Theory of superfairness (normatif) dan Perceived 
Economic Justice in Public Utility Regulation (positif) dan sebagainya. 
Perbincangan dalam buku ini selalu mengkaitkan antara makro dan mikro 
ekonomi, karena sumber persoalan moral dalam ekonomi, di antaranya 
karena tidak mesranya link antara makro dan mikro ekonomi. Ini seperti 
telah banyak dikritik tentang pembagian makro dan mikro itu tidak 
tuntas.20  
 
                                                 
17 Clive Hamilton. 1994. The Mystic Economist. Australia: Hamilton, h. 6-7. Lihat pula 
Masudul Alam C. 1989. The Paradigm of Humanomics. Bangi: UKM  
18 Mubyarto. 2002. “Penerapan Ajaran Ekonomi Islam Di Indonesia“ dalam Jurnal 
Ekonomi Pancasila, Th. I - No. 1 - Maret 2002, http://www.ekonomirakyat.org/edisi 
1/artikel 4.htm  
19 Kurt W. Rothschild. 1993. Ethics and Economic Theory. Cambridge: Edward Elgar, h. 
152  
20 Edward E. Zajac. 1995. Political Economy of Fairness. London: MIT Press  
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Sehubungan dengan banyaknya kritik terhadap ekonomi konvensional 
kapitalistik, saat ini telah muncul berbagai mazhab ekonomi positif kritis,21 
di antaranya: 
1. Grant Economics  yang menyatakan bahwa perilaku altruistic tidak 
mesti dianggap sebagai suatu penyimpangan terhadap rasionaliti. 
Perlu ada integrasi antara self interest dan altruisme. Menyamakan 
atau menyederhanakan perilaku rasional hanya dengan mementingkan 
diri sendiri adalah tidak realistik.  
2. Ekonomi humanistic yang menekankan perlunya pembentukan asas-
asas humanismenya untuk mendorong kesejahteraan manusia dengan 
mengakui dan mengintegrasikan nilai-nilai kemanusiaan dasar. 
Mazhab ini tidak menganut utilitarianisme kuno tetapi psikologi 
humanistic.  
3. Ilmu ekonomi sosial yang mencakup usaha untuk revolusi teori 
ekonomi dipadukan dengan petimbangan-pertimbangan moral. 
Menurut Amartya Sen (2001), menjauhkan ilmu ekonomi dari etika 
berati telah mengerdilkan ilmu ekonomi welfare dan juga 
melemahkan basis deskriptif dan prediktif ilmu ekonomi. Hausaman, 
salah satu pendukung paham ini, suatu perekonomian yang secara 
aktif melakukan kritik diri sendiri dengan aspek-aspek moral akan 
menjadi lebih menarik, lebih bersinar, dan lebih bermanfaat.  
4. Ilmu ekonomi institusional yang beranggapan bahwa perilaku 
manusia dipengaruhi oleh berbagai lembaga yang saling berkaitan 
seperti sosial, ekonomi, politik, dan agama. 
 
Kesulitan yang dihadapi oleh ilmu ekonomi konvensional telah diuji oleh 
sejumlah pakar ekonomi terkemuka dalam suatu kajian, Economics in The 
Future: Towards a New Paradigm.
22 Konsensus yang muncul dari buku ini 
adalah bahwa yang diperlukan untuk menyelamatkan ilmu ekonomi dari 
krisis yang sedang dialaminya, bukanlah dengan melakukan penafsiran 
teori ini atau teori itu atau melakukan perubahan-perubahan dalam 
paradigma ilmu ekonomi, tetapi yang diperlukan adalah mengubah 
paradigma itu sendiri dan bergerak menuju paradigma baru di mana 
problem-problem ekonomi tidak dikaji secara terpisah, tetapi dikaji dalam 
konteks keseluruhan sistem sosial, di mana ide-ide, visi masyarakat, dan 
                                                 
21 M.B. Hendrie Anto. 2003. Pengantar Ekonomika Mikro Islami. Yogyakarta: EKONISIA, 
h. 16  
22 Sebagaimana dikutip Khursid Ahmad dalam “Kata Pengantar” buku Umer Chapra, The 
Future of Economics: An Islamic Perspective. op.cit., h. xix  
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nilai-nilai moral tidak disembunyikan, tetapi mendapatkan tempat dalam 
parameter yang mempengaruhi proses pembuatan keputusan ekonomi.23 
Perekonomian modern telah gagal untuk menjamin keadilan distributif, 
pertumbuhan yang berkesinambungan, pembangunan manusia yang 
seimbang, dan keharmonisan sosial. Hubungan antara nilai-nilai moral, 
keputusan ekonomi dan gelagat individu telah mengalami goncangan pada 
masa ekonomi konvensional kapitalis.  
 
Menurut Umar Chapra,24 revolusi ilmiah dalam ekonomi konvensional 
tidak komplit sehingga menyebabkan tiadanya mata rantai yang tegas 
antara mikroekonomi dan makroekonomi. Kurangnya mata rantai 
penghubung antara makroekonomi dan mikroekonomi telah menimbulkan 
ketidakpuasan di kalangan para ahli ekonomi. Justeru dalam kenyataannya 
seakan-akan terjadi pertentangan antara makroekonomi dan 
mikroekonomi. Analisis mikroekonomi yang didasarkan kepada kebebasan 
individu berlebihan memberi perhatian lebih kepada efisiensi dengan 
pareto, tetapi tidak memperhatikan realisasi tujuan-tujuan makroekonomi 
yang didasarkan kepada pandangan dunia agama, yang menuntut 
pengekangan kepentingan diri sendiri.  
 
Dalam konteks problem tersebut, nilai-nilai moral/etika mempunyai 
kemampuan membantu tugas ini, karena ia bisa dipergunakan untuk 
menciptakan keharmonisan sosial dengan cara mereduksi kesenjangan 
antara kepentingan individu dan sosial dalam mendorong penggunaan 
sumber-sumber daya langka selaras dengan keperluan untuk mewujudkan 
tujuan.25 Pasar tidak mempunyai kemampuan untuk melaksanakan tugas 
itu. Pasar perlu dilengkapi dengan nilai-nilai moral yang membantu 
mengarahkan preferensi individu supaya selaras dengan tujuan-tujuan 
humanitarian. Tujuan yang sedemikian, sulit dicapai tanpa adanya 
                                                 
23 Lihat pula pendedahan Peter Koslowski. 1993. ”The Business of Business is Ethical 
Business” dalam Peter Koslowski dan Shionoya. 1993. The Good and The Economical, 
Ethical Choice in Economics and Management. London: Springer-Verlag, h. 4  
24 Umer Chapra. 2001. Masa Depan Ilmu Ekonomi: Sebuah Tinjauan Islam/The Future of 
Economics: An Islamic Perspective. Ikhwan Abidin Basri (terj.) Jakarta: Gema Insani 
Press, h. 33. 
25 Untuk mendapatkan maklumat lebih lengkap tentang penggunaan sumber-sumber daya 
langka agar selaras dengan keperluan untuk mewujudkan tujuan pengeluaran dalam 
Islam, lihat Rustam Effendi. 2003. Produksi dalam Islam.Yogyakarta: Magistra Insania 
Press.  
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reformasi pada tingkat individu dan sosial yang seirama dengan nilai-nilai 
moral.26  
 
Persoalannya adalah darimana nilai-nilai moral dalam ekonomi itu 
diambil, agar siapapun yang melanggarnya dapat dihukum. Apakah 
ekonomi sosial dan beberapa mazhab positif lainnya dapat 
menyediakannya? Apakah dari moralitas sosial? Mungkin jawabannya 
adalah tidak. Karena moralitas sosial bergantung kepada standar yang 
disepakatai sebagai konsensus yang diterima sebagai aksioma yang hampir 
tidak bisa didiskusikan lagi. Utilitarianisme dan kontrak sosial tidak 
mempunyai potensi dapat menyediakan nilai-nilai yang diterima oleh 
semua orang.  
 
Oleh karena itu, perbincangan tentang sumber nilai ini membawa kepada 
satu pembahasan tentang ekonomi Islam, baik yang berhubungan dengan 
paradigma, tujuan dan metode. Ini bukan bermakna akan menghapus teori-
teori dan karya yang sophisticated dalam ekonomi konvensional, akan 
tetapi menyempurnakan revolusi ilmiah yang dilakukan oleh ilmu ekonomi 
konvensional.  Kenapa ekonomi Islam? Jawaban ringkasnya karena 
peluang untuk menciptakan suatu konsensus dalam dunia muslim lebih 
besar jika bahasan masalah dilakukan dalam kerangka pandangan dunia 
Islam.27  
 
Lahirnya Kembali Ekonomi Islam: Trend Baru yang Universal 
 
Tidak bisa dipungkiri, bahwa sebutan ekonomi Islam melahirkan kesan 
yang beragam. Bagi sebagian kalangan, kata “Islam” memposisikan 
Ekonomi Islam pada tempat yang sangat eksklusif, sehingga 
menghilangkan nilai kefitrahannya sebagai tatanan bagi semua manusia 
(rahmatan lil’alamin). Bagi lainnya, ekonomi Islam digambarkan sebagai 
ekonomi hasil racikan antara aliran kapitalis dan sosialis, sehingga ciri 
khas spesifik yang dimiliki oleh Ekonomi Islam itu sendiri hilang. 
 
Umar Chapra menyebut ekonomi Islam dengan Ekonomi Tauhid. Tapi 
secara umum dapat dikatakan sebagai divine economics. Cerminan watak 
“Ketuhanan” ekonomi Islam bukan pada aspek pelaku ekonominya — 
sebab pelakunya pasti manusia — tetapi pada aspek aturan atau sistem 
                                                 
26 Umer Chapra. 2001. op.cit., h. 34  
27 Ibid., h. 44  
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yang harus dipedomani oleh para pelaku ekonomi. Ini didasarkan pada 
keyakinan bahwa semua faktor ekonomi termasuk diri manusia pada 
dasarnya adalah kepunyaan Allah, dan kepadaNya (kepada aturanNya) 
dikembalikan segala urusan.28  
 
Sebagai ekonomi yang ber-Tuhan maka Ekonomi Islam — meminjam 
istilah dari Ismail Al Faruqi — mempunyai sumber “nilai-nilai normatif-
imperatif”, sebagai acuan yang mengikat. Dengan mengakses kepada 
aturan Ilahiah, setiap perbuatan manusia mempunyai nilai moral dan 
ibadah. Setiap tindakan manusia tidak boleh lepas dari nilai, yang secara 
vertikal merefleksikan moral yang baik, dan secara horizontal memberi 
manfaat bagi manusia dan makhluk lainnya.  
 
Ekonomi Islam pernah tidak populer sama sekali. Kepopuleran ekonomi 
Islam bisa dikatakan masih belum lama. Oleh karena itu, sering muncul 
pertanyaan, apakah ekonomi Islam adalah baru sama sekali? Jika melihat 
pada sejarah dan makna yang terkandung dalam ekonomi Islam, ia bukan 
sistem yang baru. Argumen untuk hal ini antara lain:  
 
Pertama, Islam sebagai agama samawi yang paling mutakhir adalah agama 
yang dijamin oleh Allah kesempurnaannya, seperti ditegaskan Allah dalam 
surat Al-Maidah (5):3. Di sisi lain, Allah SWT juga telah menjamin 
kelengkapan isi Al-Qur’an sebagai petunjuk bagi umat manusia yang 
beriman dalam menjalankan perannya sebagai khalifah Allah di muka 
bumi. Hal ini ditegaskan Allah SWT dalam firmannya QS Al-An’am 
(6):38. 
 
Kedua, sejarah mencatat bahwa umat Islam pernah mencapai zaman 
keemasan, yang tidak dapat disangkal siapapun. Dalam masa itu, sangat 
banyak kontribusi sarjana muslim yang tetap sangat diakui oleh semua 
pihak dalam berbagai bidang ilmu sampai saat ini, seperti matematika, 
astronomi, kimia, fisika, kedokteran, filsafat dan lain sebagainya. Sejarah 
juga membuktikan, bahwa sulit diterima akal sehat sebuah kemajuan umat 
dengan begitu banyak kontribusi dalam berbagai lapangan hidup dan 
bidang keilmuan tanpa didukung lebih awal dari kemajuan di lapangan 
ekonomi.  
 
                                                 
28 QS Ali Imran: 109.  
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Ketiga, sejarah juga mencatat banyak tokoh ekonom muslim yang hidup 
dan berjaya di zamannya masing-masing, seperti Tusi, Al-Farabi, Abu 
Yusuf, Ibnu Taimiyyah, Al-Maqrizi, Syah Waliyullah, Ibnu Khaldun dan 
lain-lain.29 Bahkan yang disebut terakhir (Ibnu Khaldun) diakui oleh David 
Jean Boulakia30 sebagai berikut:  
“Ibn Khaldun discovered a great number of fundamental 
economic notions a few centuries before their official births. 
He discovered the virtues and the necessity of a division of 
labor before (Adam) Smith and the principle of labor before 
Ricardo. He elaborated a theory of population before Malthus 
and insisted on the role of the state in the economy before 
Keynes. The economist who rediscovered mechanisms that he 
had already found are too many to be named.”  
 
Ketiga argumen dan indikator di atas dapat dipakai sebagai pendukung 
yang amat meyakinkan bahwa sistem ekonomi Islam bukanlah hal baru 
sama sekali. Namun patut diakui bahwa sistem yang pernah berjaya ini 
pernah tenggelam dalam masa yang cukup lama, dan sempat dilupakan 
oleh sementara pihak, karena kuatnya dua sistem yang pernah berebut 
simpati dunia yaitu sistem kapitalisme dan sosialisme. 
 
Sistem ekonomi Islam mengalami perkembangan sejarah baru pada era 
modern. Menurut Khurshid Ahmad, yang dikenal sebagai bapak Ekonomi 
Islam, ada empat tahapan perkembangan dalam wacana pemikiran 
ekonomi Islam, yaitu: 
1. Tahapan Pertama, dimulai ketika sebagian ulama, yang tidak 
memiliki pendidikan formal dalam bidang ilmu ekonomi namun 
memiliki pemahaman terhadap persoalan-persoalan sosio-ekonomi 
pada masa itu, mencoba untuk menuntaskan persoalan bunga. Mereka 
berpendapat bahwa bunga bank itu haram dan kaum muslimin harus 
meninggalkan hubungan apapun dengan perbankan konvensional. 
Masa ini dimulai kira-kira pada pertengahan dekade 1930-an dan 
mengalami puncak kemajuannya pada akhir dekade 1950-an dan awal 
dekade 1960-an. Pada masa itu di Pakistan didirikan bank Islam lokal 
                                                 
29 M. Abdul Mannan. 1986. Islamic Economics, Theory and Practice. Cambride: Hodder 
and Stoughton, The Islamic Academy; M. Umar Chapra. 2001. What is Islamic 
Economics, Jeddah: IRTI – IDB, h. 44  
30 David Jean C. Boulakia. 1971. “Ibn Khaldun: A Fourteenth Century Economist”, Journal 
of Political Economy, Vol. 79, No. 5 (September/October), The University of Chicago, 
h. 1117-1118  
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yang beroperasi bukan pada bunga. Sementara itu di Mesir juga 
didirikan lembaga keuangan yang beroperasi bukan pada bunga 
bernama Mit Ghomir Local Saving. Tahapan ini memang masih 
bersifat prematur dan coba-coba sehingga dampaknya masih sangat 
terbatas. Meskipun demikian tahapan ini telah membuka pintu lebar 
bagi perkembangan selanjutnya. 
2. Tahapan kedua dimulai pada akhir dasa warsa 1960-an. Pada tahapan 
ini para ekonom Muslim yang pada umumnya dididik dan dilatih di 
perguruan tinggi terkemuka di Amerika Serika dan Eropa mulai 
mencoba mengembangkan aspek-aspek tertentu dari sistem moneter 
Islam. Mereka melakukan analisis ekonomi terhadap larangan riba 
(bunga) dan mengajukan alternatif perbankan yang tidak berbasis 
bunga. Serangkaian konferensi dan seminar internasional tentang 
ekonomi dan keuangan Islam digelar beberapa kali dengan 
mengundang para pakar, ulama, ekonom baik muslim maupun non-
muslim. Konferensi internasional pertama tentang ekonomi Islam 
digelar di Makkah al-Mukarromah pada tahun 1976 yang disusul 
kemudian dengan konferensi internasional tentang Islam dan Tata 
Ekonomi Internasional yang baru di London pada tahun 1977. Setelah 
itu digelar berbagai seminar tentang Ekonomi Moneter dan Fiskal 
serta Perbankan Islam di berbagai negara. 
Pada tahapan kedua ini muncul nama-nama ekonom muslim terkenal 
di seluruh dunia Islam anatara lain Prof. Dr. Khurshid Ahmad yang 
dinobatkan sebagai bapak ekonomi Islam, Dr. M. Umer Chapra, Dr. 
M. A. Mannan, Dr. Omar Zubair, Dr. Ahmad An-Najjar, Dr. M. 
Nejatullah Siddiqi, Dr. Fahim Khan, Dr. Munawar Iqbal, Dr. 
Muhammad Ariff, Dr. Anas Zarqa dan lain-lain. Mereka adalah 
ekonom muslim yang dididik di Barat tetapi memahami sekali bahwa 
Islam sebagai way of life yang integral dan komprehensif memiliki 
sistem ekonomi tersendiri dan jika diterapkan dengan baik akan 
mampu membawa umat Islam kepada kedudukan yang berwibawa di 
mata dunia. 
3. Tahapan ketiga ditandai dengan upaya-upaya konkrit untuk 
mengembangkan perbankan dan lembaga-lembaga keuangan non-riba 
baik dalam sektor swasta maupun dalam sektor pemerintah. Tahapan 
ini merupakan sinergi konkrit antara usaha intelektual dan material 
para ekonom, pakar, banker, para pengusaha dan para hartawan 
muslim yang memiliki kepedulian kepada perkembangan ekonomi 
Islam. Pada tahapan ini sudah mulai didirikan bank-bank Islam dan 
lembaga investasi berbasis non-riba dengan konsep yang lebih jelas 
dan pemahaman ekonomi yang lebih mapan. Bank Islam yang 
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pertama kali didirikan adalah Islamic Development Bank (IDB) pada 
tahun 1975 di Jeddah, Saudi Arabia.  
4. Tahapan keempat ditandai dengan pengembangan pendekatan yang 
lebih integratif dan sophisticated untuk membangun keseluruhan teori 
dan praktek ekonomi Islam terutama lembaga keuangan dan 
perbankan yang menjadi indikator ekonomi umat. 
 
Tujuan utama ekonomi Islam adalah merealisasikan tujuan manusia untuk 
mencapai kebahagiaan dunia dan akhirat (falah), serta kehidupan yang 
baik dan terhormat (al-hayah al-tayyibah).31 Ini merupakan definisi 
kesejahteraan dalam pandangan Islam, yang tentu saja berbeda secara 
mendasar dengan pengertian kesejahteraan dalam ekonomi konvensional 
yang sekuler dan materialistik.32 Dengan demikian tujuan sistem ekonomi 
Islam adalah berkait dengan tujuan yang tidak hanya memenuhi 
kesejahteraan hidup di dunia saja (materialis) namun juga kesejahteraan 
hidup yang lebih hakiki (akhirat). Allah SWT sebagai puncak tujuan, 
dengan mengedepankan pencarian keridloan-Nya dalam segala pola 
perilaku sejak dari konsumsi, produksi hingga distribusi.33  
 
Ilmu ekonomi Islam mewakili suatu usaha sistematis yang dilakukan oleh 
para ekonom muslim untuk melihat ulang keseluruhan persoalan ekonomi, 
termasuk metodologi ilmu ekonomi dengan suatu pandangan untuk 
mengantarkan suatu solusi baru terhadap persoalan-persoalan lama dan 
kini yang masih mengganggu.34 Pendekatan ini masih dalam tahapan 
                                                 
31 Al-Quran menyebut kata falah dalam 40 tempat. Falah mencakup konsep kebahagiaan 
dalam dua dimensi yaitu dunia dan akhirat. Kebahagiaan dimensi 
duniawi, falah mencakup tiga aspek, yaitu: (1) kelangsungan hidup, (2) kebebasan dari 
kemiskinan, (3) kekuatan dan kehormatan. Sedangkan dalam kebahagiaan dimensi 
akhirat, falah mencakup tiga aspek juga, yaitu: (1) kelangsungan hidup yang abadi di 
akhirat, (2) kesejahteraan abadi, (3) berpengetahuan yang bebas dari segala 
kebodohan. Falah hanya dapat dicapai dengan suatu tatanan kehidupan yang baik dan 
terhormat (hayah al-tayyibah). Lihat M. B. Hendrie Anto. 2003. op.cit., h. 7.  
32 Muhammad Akram Khan. 1989. “Methodology of Islamic Economics” dalam Aidit 
Ghazali dan Syed Omar (eds.),Readings in The Concept and Methodology of Islamic 
Economics, Petaling Jaya: Pelanduk Publications, h. 59; Syed Mohd. Ghazali Wafa Syed 
Adwam Wafa et al. 2005. op.cit., h. 53; M. B. Hendrie Anto. 2003. op.cit., h. 7  
33 Anas Zarqa’. 1989. “Islamic Economics: An Approach to Human Welfare”, dalam Aidit 
Ghazali dan Syed Omar (eds.),Readings in The Concept and Methodology of Islamic 
Economics, Petaling Jaya: Pelanduk Publications, h. 29-38. 
34 Rizal Yahya. 2003. “An Analysis on Anglo Saxon Corporate Governance Model Based 
on Islamic Perspective” dalam ISEFID Review: Journal of The slamic Economic Forum 
for Indonesian Development, Vol. 2, No. 1, 2003, h. 25. 
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pertumbuhan awalnya, tetapi tidak diragukan lagi bahwa ia merupakan 
suatu permulaan yang menjanjikan masa depan yang sangat besar dan 
gemilang.35  
 
Umer Chapra, merupakan salah satu di antara pemikir muslim yang 
melakukan kajian sangat komprehensif mengenai masa depan ilmu 
ekonomi dalam pandangan Islam. Bukunya yang berjudul The Future of 
Economics: An Islamic Perspective, telah memberikan kontribusi yang 
sangat positif dalam area ini. Beliau telah melakukan usaha yang besar 
untuk menghubungkan kembali ilmu ekonomi dengan moral dan keadilan, 
sehingga menegakkan disiplin untuk membela nilai-nilai kemanusiaan. 
Dalam buku tersebut, beliau melakukan kritik ilmiah dan simpatik 
terhadap ilmu ekonomi konvensional, dari sudut ekonomi maupun moral. 
Ia mengemukakan keterbatasan dan kelebihannya. Ia tidak 
hanya  mengkritik tetapi juga memberikan solusi. Pendekatannya sangat 
kreatif dan positif. Beliau melihat di mana suatu telah bergerak ke arah 
yang salah dan mengajukan apa yang diperlukan untuk meluruskannya. 
Keprihatinannya tidak hanya terbatas kepada dimensi moral dan sosial 
saja, tetapi juga memperkuat fondasi mikro dari ilmu ekonomi yang 
diperlukan untuk memungkinkan mereka memperkuat fondasi kerangka 
makro dan mencapai tujuan-tujuan sosial. 
 
Beliau meletakkan ilmu ekonomi Islam dalam posisi yang tidak terpisah 
dengan ilmu ekonomi konvensional. Beliau mengkaji persoalan-persoalan 
ekonomi dengan kaca mata Islam secara komprehensif untuk mendapatkan 
view baru ilmu ekonomi yang berkeadilan, peduli pada etika dan nilai-nilai 
spiritual. Kajian ini telah menjelaskan secara singkat tetapi padat dan 
tingkat tinggi tentang ilmu ekonomi Islam. Penjelasan tersebut bukan 
merupakan suatu survei dalam arti kata teknik, ia menghadirkan suatu 
pemandangan mengenai kontribusi utama terhadap ilmu ekonomi yang 
dibuat dari pespektif Islam oleh para ekonom Islam pada abad-abad lalu. 
 
Buku ini telah memberikan kontribusi pendekatan-pendekatan baru untuk 
memahami masa lalu dan merencanakan masa depan. Pesan utama buku 
ini adalah bahwa ilmu ekonomi memerlukan pengayaan moral dari 
persektif Islam sehingga ia benar-benar berguna untuk umat manusia 
dalam mencari tatanan dunia yang lebih adil. Dengan demikian, hadirnya 
ekonomi Islam merupakan jawaban terhadap ikhtiar menutup kekurangan 
                                                 
35 Khursid Ahmad. 2001. op.cit., h. xx-xxi  
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dan kelemahan ekonomi konvensional, sehingga ekonomi Islam 
merupakan kelanjutan penyempurnaan dari perkembangan ekonomi 
konvensional.  
 
Prospek Pendidikan dan Pengajaran Ekonomi Islam 
Perkembangan praktik ekonomi Islam, terutama dalam bidang keuangan 
dan berbankan, baik di dunia maupun di Indonesia sangat 
menggembirakan. Di tingkat dunia, sudah banyak negara yang ada industri 
keuangan dan perbankan Syariahnya. Saat ini tidak kurang dari 75 negara 
di dunia telah mempraktekkan sistem ekonomi dan keuangan Islam, baik 
di Asia, Eropa, Amerika maupun Australia.  
 
Demikian pula dalam bidang akademis, beberapa universitas terkemuka di 
dunia sedang giat mengembangkan kajian akademis tentang ekonomi 
syariah. Harvard University merupakan universitas yang aktif 
mengembangkan forum dan kajian-kajian ekonomi syariah tersebut.36 Di 
Inggris setidaknya enam universitas mengembangkan kajian-kajian 
ekonomi syari’ah. Demikian pula di Australia oleh Mettwally dan 
beberapa negara Eropa seperti yang dilakukan Volker Nienhaus. Para 
ilmuwan ekonomi Islam, bukan  saja kalangan muslim, tetapi juga non 
muslim. 
 
Perkembangan praktik Ekonomi Islam di Indonesia juga menunjukkan 
fakta yang menggembirakan. Sejak lima belas tahun terakhir, 
perkembangan diskursus Ekonomi Islam di Indonesia mendapatkan 
perhatian banyak kalangan, baik dari aspek konseptual/akademis maupun 
aspek praktik. Dari sisi akademis, perkembangan Ekonomi Islam ditandai 
dengan banyaknya lembaga-lembaga pendidikan yang menawarkan 
program pelatihan maupun mata kuliah Ekonomi Islam, Keuangan Islam 
                                                 
36 Nama forumnya adalah The Harvard University Forum on Islamic Finance. Forum ini 
diselenggarakan tiap  2 tahun. Forum pertama pada Mei 1997, topiknya “Islamic Finance 
in the Global Market,” diikuti 100 partisipan. Forum ke-2, “Islamic Finance into the 21st 
Century,” diselenggarakan 2 hari diikuti lebih dari 200 partisipan, Forum ke-3, “Islamic 
Finance: Local Challenges, Global Opportunities,”. Forum ke-4, “Islamic Finance: The 
Task Ahead”. Forum ke-5, “Islamic Finance: Dynamics and Development” covered 
theoretical and practical, current and upcoming issues at that time in Islamic finance and 
economics, in addition to the shari‘a. Forum ke-6, “Islamic Finance: Current Legal and 
Regulatory Issues” diselenggarakan 8-9 Mei, 2004 by uniting several topics of current 
interest in the field of Islamic finance. Forum ke-7, “Integrating Islamic Finance in the 
Mainstream Regulation, Standardization and Transparency”, diselenggarakan April 2006.  
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dan Perbankan Syariah baik pada tingkat Sarjana (S1) maupun tingkat 
Pascasarjana (S2 dan S3).  
 
Pada tataran pendidikan formal terdapat Syariah Banking Institute 
Yogyakarta (1994) yang kemudian menjadi Sekolah Tinggi Ilmu Syariah37 
(1996) dan pada tahun 2003 berubah menjadi Sekolah Tinggi Ekonomi 
Islam Yogyakarta. Setelah itu diikuti oleh beberapa lembaga, seperti: 
Program Studi Ekonomi Islam Fakultas Ilmu Agama Islam Universitas 
Islam Indonesia, STEI SEBI, Jurusan Ekonomi Islam STAIN Surakarta, 
UIN Syarif Hidayatullah Ciputat, UIN Yogyakarta, IAIN Medan, dan 
Fakultas Ekonomi UNAIR, STEI Tazkia, dan Jurusan Timur Tengah dan 
Islam UI serta upaya lain dari beberapa universitas Islam dan sekolah 
tinggi Islam yang cukup banyak. Pembangunan bidang pendidikan38 
mempunyai peran strategis sebagai salah satu faktor terwujudnya 
kehandalan Sumber Daya Manusia (SDM)39 yang diperlukan sebagai salah 
satu modal dasar kesinambungan pembangunan nasional.40 Oleh karena 
itu, pembangunan bidang pendidikan menjadi tanggung jawab semua 
pihak, baik pemerintah maupun swasta.41  
 
Lebih dari itu, perkembangan zaman di masa mendatang yang ditandai 
oleh kemajuan teknologi yang sangat cepat serta tingginya tingkat 
turbulensi perubahan lingkungan ekonomi, sosial, budaya, dan politik, 
membutuhkan kesiapan SDM yang ‘paripurna’ dari sisi jenjang 
                                                 
37 Cikal bakal pengembangan ekonomi Islam di Yogyakarta yang diprakarsai oleh 
Muhama, Yulianto Puji Winarno dan Mujahid Quarisy, dengan komposisi mata kuliah 
40% mata kuliah kajian keislaman dan 60% mata kuliah kajian ekonomi. Program studi 
yang dibuka adalah Manajemen Lembaga Keuangan Syariah dan Manajemen Bisnis 
Islam, program strata 1.  
38 Untuk mengetahui bagaimana pola-pola pengembangan pendidikan di berbagai wilayah 
dunia, bisa dibaca buku I.N. Thut (1984) berjudul Educational Patterns in 
Contempporary Societies, diterjemahkan oleh SPA Teamwork dengan judul Pola-pola 
Pendidikan Dalam Maasyarakat Kontemporer, diterbitkan Pustaka Pelajar tahun 2005  
39 M. Enoch Markum (2007), Pendidikan Tinggi dalam Perspektif Sejarah dan 
Perkembangannya di Indonesia. Jakarta: Penerbit Universitas Indonesia, hlm. 4-5  
 
40 Djohar (2006), Pengembangan Pendidikan Nasional Menyongsong Masa 
Depan. Yogyakarta: Grafika Indah, hlm. 5, 9 dan 98-104. 
41 Jusuf Amir Faisal (1995), Reorientasi Pendidikan Islam. Jakarta : Gema Insani Press, 
hlm. 49-50. 
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akademik.42 SDM yang sedemikian itu ditandai oleh kemampuan analisis 
dan prediksi yang handal, dilatarbelakangi dengan bekal teoritis yang 
komprehensif dan disertai dengan integritas yang tinggi untuk 
mengembangkan disiplin ilmu yang ditekuninya. Berbekal pada tekad ini 
diharapkan peranan perguruan tinggi dalam meningkatkan kualitas SDM 
melalui peningkatan kualitas pendidikan nasional akan lebih meningkat.43  
 
Di samping itu, pembicaraan perkembangan Ekonomi Islam juga 
dilakukan melalui kegiatan pelatihan, seminar, simposium,44 konferensi, 
kajian buku dan kegiatan lain yang mengkaji lebih mendalam mengenai 
perkembangan Ekonomi Islam dan aplikasinya dalam dunia ekonomi dan 
bisnis. Di antara lembaga pelatihan itu adalah; Tazkia Institute, Shariah 
Economic and Banking Institute (SEBI), Pusat Pelatihan dan 
Pengembangan Sumber Daya Mandiri (PPSDM), Muamalat Institute, 
Karim Bussiness Consulting, dan Divisi Perbankan Syari’ah Institute 
Bankir Indonesia (IBI). 
 
Dalam aplikasinya, perkembangan sistem Ekonomi Islam ditandai dengan 
banyaknya lembaga-lembaga keuangan Syariah yang didirikan seperti 
Perbankan Syariah, Baitul Mal Wat-Tamwil, Pasar Modal Syariah, 
Reksadana Syariah, Pegadaian Syariah, Asuransi Syariah dan lembaga-
lembaga lain yang dijalankan dengan prinsip-prinsip Syariah. Semakin 
banyak lembaga-lembaga keuangan yang berasaskan prinsip-prinsip dasar 
Syariah memberikan alternatif yang lebih besar kepada masyarakat untuk 
menggunakan lembaga keuangan yang tidak berdasarkan sistem bunga 
(lembaga keuangan konvensional). 
 
Mencermati perkembangan ekonomi Islam baik tingkat global maupun 
lokal yang semakin pesat tersebut, dalam konteks trend ekonomi era 
                                                 
42 H.A.R Tilaar (2002), Membenahi Pendidikan Nasional. Jakarta: PT Rineka Cipta, hlm. 
2-10. Lihat juga Anita Lie (2004), ”Pendidikan dalam Dinamika Globalisasi” 
dalam Pendidikan Manusia Indonesia. Jakarta: PT Kompas, hlm. 217-225. 
43 Haidar Putra Daulay (2004), Pendidikan Islam dalam Sistem Pendidikan Nasional di 
Indonesia. Jakarta: Prenada Media, hlm. 133-135. Lihat juga Abuddin Nata 
(2003), Manajemen Pendidikan Mengatasi Kelemahan Pendidikan Islam di 
Indonesia. Jakarta: Prenada Media, hlm. 77-83. 
44 Simposium Nasional Ekonomi Islam (SIMPONAS) di Indonesia diselenggarakan 2 
tahunan sekali. Tahun 2009 ini adalah SIMPONAS ke-4, diselenggarakan di Yogyakarta. 
Hostnya adalah UII bersama beberapa Perguruan Tinggi di DIY. Jika berminat 
mendapatkan proceedingnya (gratis), bisa menghubungi email: nurkholis@fiai.uii.ac.id.  
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globalisasi, diperlukan suatu strategi yang lebih terarah dan jelas agar 
ekonomi Islam semakin mendapatkan tempat yang kokoh dalam 
perkembangan ekonomi masa depan, sehingga segera terwujudlah era 
ekonomi yang bermoral, berkeadilan, dan bertuhan. Berdasarkan situasi 
yang ada, strategi pengembangan Ekonomi Islam paling tidak perlu 
memperhatikan dua aspek mendasar yaitu aspek konseptual/akademis dan 
implementatif/praktis dari Ekonomi Islam.  
 
Pengembangan aspek konseptual lebih menekankan pada pengembangan 
Ekonomi Islam sebagai ilmu atau sistem, sedangkan pengembangan aspek 
implementatif menekankan pada pengembangan Ekonomi Islam yang 
diterapkan pada lembaga-lembaga bisnis yang menerapkan prinsip Syariah 
dalam menjalankan usahanya. Kedua aspek tersebut seharusnya 
dikembangkan secara bersama-sama sehingga mampu membentuk Sistem 
Ekonomi Islam yang dapat digunakan untuk menggali potensi dan 
kemampuan masyarakat (dunia dan Indonesia) membangun sistem 
ekonomi alternatif sebagai pengganti atau pelengkap sistem ekonomi 
konvensional yang sudah ada.   
 
Pengembangan  Ekonomi Islam terus diusahakan dengan melibatkan 
berbagai pihak baik secara individual maupun kelembagaan. Para pemikir 
terus mencoba menggali dan membahas sistem Ekonomi Islam secara 
serius dan kemudian menginformasikannya kepada masyarakat baik 
melalui seminar, simposium, penulisan buku maupun melalui  internet 
serta media yang lain. Di pihak para praktisi atau pelaku binis yang relevan 
juga terus memperbaiki dan menerapkan sistem Ekonomi Islam sesuai 
dengan prinsip-prinsip Syariah yang dibolehkan dalam melaksanakan 
bisnis mereka. Dengan demikian pengembangan Ekonomi Islam 
diharapkan dapat sejalan antara konseptual dan praktik dalam bisnis sesuai 
dengan tuntunan yang ada yang pada akhirnya akan terbentuk sistem 
Ekonomi Islam yang betul-betul sesuai dengan prinsip-prinsip dasar 
Syariah yang digariskan.  
 
Di pihak pemerintah, pengembangan Ekonomi Islam bisa dipacu dengan 
membuat undang-undang yang digunakan sebagai landasan formal dalam 
menjalankan kegiatan bisnis berdasarkan sistem Ekonomi Islam, yaitu UU 
No. 19 Tahun 2008 tentang Surat Berharga Syariah Negara, UU No. 21 
Tahun 2008 tentang Perbankan Syariah. Dalam ranah keuangan publik, 
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terdapat UU No. 38 Tahun 1999 tentang zakat, UU No 41 Tahun 2004 
tentang wakaf, dan lain-lain.45  
 
Salah satu contoh momentum dan sekaligus fakta keunggulan bank 
Syariah dibanding bank konvensional di Indonesia pada akhir 2006. Akhir 
2006 memberikan catatan fantastik tentang keunggulan sistem perbankan 
Islam yang merupakan salah satu aspek penting Syariat Islam dalam 
bidang ekonomi dibanding perbankan konvensional. Hal ini terlihat dari 
perbandingan beberapa aspek performance operasi sistem perbankan 
meliputi Non Performing Loan/Financing (NPL/NPF), Financing/Loan to 
Deposits Ratio (FDR/LDR), simpanan bank di SBI atau SWBI, dan 
kinerjanya dalam menggerakkan sektor riil. Kenyataan ini mestinya bisa 
menjadi landasan bagi pemerintah untuk membuat regulasi yang 
menjadikan bank Syariah lebih dapat berkembang. Selain itu, fakta 
tersebut juga mestinya bisa ”membuka” mata dan hati semua masyarakat 
muslim Indonesia khususnya dan masyarakat Indonesia secara keseluruhan 
untuk lebih bersungguh-sungguh menerapkan Syariat Islam dalam bidang 
ekonomi secara keseluruhan, karena bukti empiris tentang keunggulannya, 
khususnya dalam aspek perbankan sudah tidak terbantah lagi.46  
 
Pada dataran global, semakin banyak lembaga keuangan barat yang 
menawarkan berbagai produk keuangan syariah. Seperti yang dilakukan 
Citigroup, Deutsche Bank, HSBC, Lloyds TSB dan UBS. Namun, 
pesatnya perkembangan keuangan syariah tersebut tidak diikuti 
pertambahan jumlah sumber daya manusia (SDM) berkualitas yang 
memadai. Belanda dan Rusia juga mengembangkan perbankan Syariah.  
 
Mencermati fenomena tersebut, strategi pengembangan Ekonomi Islam 
tidak cukup dilakukan melalui pendidikan Ekonomi Islam di Perguruan 
Tinggi. Bahkan materi dasar ekonomi Islam perlu mulai diajarkan di 
tingkat Sekolah Menengah, baik tingkat pertama maupun atas. Mata 
pelajaran ekonomi di sekolah menengah tersebut harus memasukkan sub 
bahasan ekonomi Islam dalam proses pembelajarannya. Dimasukkannya 
pelajaran Ekonomi Islam pada peringkat sekolah menengah, maka konsep 
dan karakteristik Ekonomi Islam dapat dikenalkan lebih dini sehingga 
                                                 
45 Untuk mendapat info lebih lanjut tentang UU tersebut dan berbagai UU lain yang terkait, 
bisa browse di www.bpkp.go.id/unit/hukum/.pdf  
46 A Riawan Amin. 2006. “Reorientasi Kebijakan Perbankan”, Artikel dalam HU nasional 
Republika, 4 Desember 2006  
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masyarakat luas akan lebih mengenal dan memahami penerapan sistem 
Ekonomi Islam tersebut. Dengan demikian, pada tingkat perguruan tinggi, 
pengajaran ekonomi Islam tidak mulai dari tingkat yang sangat mendasar, 
langsung bisa menuju pada yang lebih advance, sehingga untuk 
mewujudkan SDM ekonomi Islam yang berkualitas akan lebih terjangkau. 
 
Di antara tantangan lain yang dihadapi dalam pengembangan pendidikan 
ekonomi Islam, di antaranya adalah belum banyaknya lembaga funding 
yang menyediakan dana riset maupun beasiswa bagi mahasiswa ekonomi 
Islam.47 Oleh karena itu perlu ada upaya yang lebih terarah dan sistematis 
serta kreatif untuk menggali sumber-sumber dana alternatif agar dapat 
memenuhi kebutuhan untuk mendanai pengembangan pendidikan ekonomi 
Islam. Salah satu alternatifnya misalnya dengan memberdayakan institusi 
waqaf, zakat, infaq dan sedekah sebagai media pengumpulan charitable 
fund untuk kepentingan maslahah ammah umat Islam. 
 
Abbas Mirakhor mengusulkan agar pendekatan dalam pengkajian ekonomi 
Islam (dalam institusi pendidikan) juga menggunakan pendekatan 
hermenetik. Pendekatan ini berbeda dengan tafsir, karena sifat hermenetik 
adalah the process of extracting economic meaning from the first order 
interpretation.
48 Dengan pendekatan ini diperkirakan ekonomi Islam ke 
depan akan kaya dengan teori-teori ekonomi yang betul-betul berbasis al-
Quran dan Sunnah. 
 
Di antara tantangan lain yang dihadapi dalam pengembaangan ekonomi 
Islam di Indonesia adalah kurangnya pemahaman masyarakat terhadap 
sistem keuangan dan perbankan syariah. Hal tersebut terlihat dari belum 
banyaknya masyarakat yang mengakses layanan perbankan syariah 
dibandingkan layanan perbankan konvensional. Untuk itu diperlukan 
strategi sosialisasi yang lebih jitu kepada masyarakat. Bahkan kalau perlu 
diberlakukan bulan kampanye ekonomi Islam di masyarakat. Hal ini 
misalnya ditempuh dengan cara membangun kesepakatan semua takmir 
masjid di Indonesia untuk secara serentak tema khutbah jumat pada bulan 
tertentu adalah khusus bicara tentang ekonomi Islam. Jadi ada semacam 
gerakan nasional yang berporos di masjid sebagai sentra pendidikan umat 
dengan mengusung tema bulan ekonomi Islam. 
                                                 
47 Abbas Mirakhor. 2007. A Note on Islamic Economics, Jeddah: Islamic Research and 
Training Institute, h. 23. 
48 Ibid., h. 18. 
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Berpijak pada permasalahan di atas dan dengan didukung serta dukungan 
masyarakat  muslim Daerah Istimewa Yogyakarta, dengan kesungguhan 
hati telah mendirikan dan mengoperasionalkan perguruan tinggi yang 
memfokuskan diri pada penyiapan sumber daya insani perbankan syariah, 
yaitu; Sekolah Tinggi Ekonomi Islam atau Islamic Banking School, yang 
telah beroperasi sejak tahun 1996. Sekolah Tinggi Ekonomi Islam hingga 
kini memiliki mahasiswa sebanyak 350 mahasiswa aktif (untuk satu 
program studi), dan telah meluluskan alumni sebanyak 1105 dan sekitar 
70% telah terserap bekerja pada bank syariah atau lembaga keuangan 
syariah lainnya. Selain bekerja pada lembaga perbankan juga ada yang 
bekerja pada instansi pemerintah sebanyak 10%, sebagai dosen sebanyak 
15%. 
 
Selama ini Sekolah Tinggi Ekonomi Islam Yogyakarta berupaya 
menyediakan SDM handal pada bidang perbankan Syariah. Untuk 
pembukaan program studi EKONOMI SYARIAH ini dilatar belakangi 
oleh: 
 
Epistemologi Keilmuan Ekonomi Islam 
 
Gambaran tentang epistimologi keilmuan ekonomi Islam dapat 











                                                 
49 Tim STEI Yogyakarta, Studi Kelayakan Pembukaan Program Studi Baru: Ekonomi 
Syariah Tahun 2014.  





















Berdasarkan peta skema tersebut di atas, maka program studi yang 
dikembangkan adalah program studi Ekonomi Syariah, dan program studi 




Peraturan per-Undang-undangan yang mengatur tentang keberadaan dan 
operasional lembaga keuangan mikro syariah telah jelas, yaitu: 
o Undang Undang Nomor 21 tahun 2008 tentang Perbankan Syariah, 
khususnya tentang Bank Pembiayaan Rakya Syariah 
o Undang-Undang Nomor 17 tahun 2012 tentang Lembaga Keuangan 
Mikro 
o Undang-Undang Nomor 1 Tahun 2013 tentang Koperasi 
 
Pengawasan Kelembagaan Keuangan Mikro 
 
Lahirnya lembaga pengawas keuangan di Indonesia yang sejak tahun 
2014, yaitu Otoritas Jasa Keuangan (OJK), yang memiliki kewanangan 
pengawasan terhadap lembaga keuangan umum maupun syariah, termasuk 
lembaga keuangan mikro syariah. Kiranya tidak dapat dipandang sebelah 
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mata. Pada saat lembaga keuangan mikro diawasi oleh OJK, ini berarti 
para pengalola LKS harus memiliki kemampuan yang handal dan 
profesional. Kehandalan dan profesionalan SDM dapat dibentuk melalui 
pendidikan. 
 
Kebutuhan Tenaga Operasional Profesional 
 
Berdasarkan riset dan proyeksi Bank Indonesia akan kebutuhan SDM 
Lembaga Keuangan Syariah. Dengan Asumsi-asumsi Proyeksi:50  
o Permintaan SDM adalah dari BUS, UUS dan BPRS, serta LKMS.  
o Supply SDM adalah lulusan S1, S2 dan S3 syariah PTN, PTS, PTIA.  
o Jumlah prodi (program S1, S2, S3) syariah yang harus dibuka.  
o Jumlah dosen yang dibutuhkan dengan asumsi 10 dosen per prodi 
 
Maka trend kebutuhan SDM, Suplly, Jumlah prodi dan Jumlah dosen dapat 
disajikan dalam tabel sebagai berikut: 
 
Tabel 1 
Trend Kebutuhan SDM, Suplly, Jumlah Prodi dan Jumlah Dosen 
Tahun Demand Supply Jumlah Prodi Jumlah Dosen 
2012 10,324 3,546 170 1,703 
2013 12,661 4,256 194 1,936 
2014 14,389 5,532 173 1,726 
2015 14,900 7,745 110 1,096 
2016 14,926 11,618 37 371 
2017 13,978 18,589   
2018 12,175 31,601   
2019 11,408 56,882   
2020 10,407 108,075   
Sumber: Rifqi Ismal (2013), Perbankan syariah di indonesia dan kesiapan 
pendidikan tinggi ekonomi islam: peluang dan tantangan,  Workshop 
Nasional Rancang Bangun Kurikulum Fakultas Ekonomi dan Bisnis 
Islam dalam Rangka Menyongsong Era Pasar Syariah Medan, 5 
Oktober 2013. 
 
                                                 
50 Rifqi Ismal (2013), Perbankan syariah di indonesia dan kesiapan pendidikan tinggi 
ekonomi islam: peluang dan tantangan,  Workshop Nasional Rancang Bangun Kurikulum 
Fakultas Ekonomi dan Bisnis Islam dalam Rangka Menyongsong Era Pasar Syariah 
Medan, 5 Oktober 2013  
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Sedangkan proyeksi akan kebutuhan sumber daya manusia untuk Bank 
Syariah (Bank Umum, UUS dan BPRS) serta Lembaga Keuangan Mikro 
Syariah, adalah sebagai berikut:51 
 
Tabel 2 
Perbandingan antara Outstanding dan Permintaan SDM Lembaga 
Keuangan Syariah 
 
Tahun Outstanding Demand Total Demand Total Supply 
2012 27,219 10,324 37,543 3,546 
2013 35,363 12,661 48,024 4,256 
2014 83,387 14,389 97,776 5,532 
2015 181,163 14,900 196,063 7,745 
2016 377,226 14,926 392,152 11,618 
2017 769,378 13,978 783,356 18,589 
2018 1,552,734 12,175 1,564,909 31,601 
2019 3,117,643 11,408 3,129,051 56,882 
2020 6,246,694 10,407 6,257,101 108,705 
 
Sumber: Rifqi Ismal (2013), Perbankan syariah di indonesia dan kesiapan 
pendidikan tinggi ekonomi islam: peluang dan tantangan,  Workshop 
Nasional Rancang Bangun Kurikulum Fakultas Ekonomi dan Bisnis 
Islam dalam Rangka Menyongsong Era Pasar Syariah Medan, 5 
Oktober 2013 
 
Melihat situasi makro dan mikro tentang keberdaan aktivitas dan 
kelembagaan ekonomi syariah, maka Sekolah  Tinggi  Ekonomi Islam  
(STEI) Yogyakarta selanjutnya mengundang para stakeholder untuk 
memberikan masukan dalam perumusan visi, misi dan tujuan  yang hendak 
diwujudkan oleh STEI Yogyakarta. Adapun visi, misi dan tujuan STEI 
Yogyakarta adalah:52 
                                                 
51
Ibid  
52 Op.cit.Tim STEI Yogyakarta  
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a. Visi 
Menjadi Lembaga Pendidikan Ekonomi, Keuangan dan Perbankan 
Syariah yang Berpengaruh di Tingkat Nasional melalui Alumni yang 
Profesional pada tahun 2020. 
 
b. Misi 
Misi yang diacu oleh Sekolah Tinggi Ekonomi Islam Yogyakarta 
dalam proses pendidikannya mencakup: 
Pendidikan:  
1) Membentuk pribadi alumni yang memiliki sifat: Siddiq, 
Istiqomah, Fathonah, Amanah dan Tabligh (SIFAT) 
2) Menyelenggarakan pendidikan bidang ekonomi, 
keuangan  dan perbankan syariah yang terintegrasi. 
Pengajaran: 
1) Menyelenggarakan proses pembelajaran bidang 
ekonomi, keuangan dan perbankan syariah  yang 
terstandar sesuai dengan standar mutu pendidikan 
2) Menyelenggarakan proses pembelajaran bidang 
ekonomi, keuangan dan perbankan syariah yang 
berimbang antara teori dan praktik. 
Penelitian: 
1) Mengembangkan penelitian-penelitian dalam bidang 
ekonomi, keuangan dan perbankan syariah  
2) Mengembangkan teori-teori baru yang berkaitan 




1) Memberikan konsultasi kepada masyarakat tentang 
bidang ekonomi, keuangan dan perbankan syariah 
2) Melakukan sosialisasi kepada masyarakat mengenai 
ekonomi Islam khususnya bidang ekonomi, keuangan 
dan perbankan syariah 
 
c. Tujuan 
Berangkat dari visi dan misi pergurun tinggi, maka tujuan pengajaran 
ekonomi Islam di Perguruan Tinggi, diarahkan untuk membekali 
mahasiswa:53 
                                                 
53 Muhamad, Pola dan Strategi Pengembangan Kuirkulum Ekonomi Islam di Perguruan 
Tinggi Agama Islam, Yogyakarta: STIS Yogyakarta, 2001, hlm. 33.  
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1) Menguasai bahasa Arab secara baik sehingga mereka dapat akses 
secara langsung pada literature Islam klasik dan sumber-sumber 
aslinya. 
2) Memeiliki pengetahuan syariah pada umumnya dan ekonomi Islam 
pada khususnya. 
3) Mengetahui wacana ekonomi konvensional. 
4) Mengetahui alat-alat analisis kuantitatif dan kualitatif. 
5) Cakap mengevaluasi secara kritis terhadap ekonomi konvensional. 
6) Memiliki kesadaran profesional akan pendekatan-pendekatan baru 
dalam membangun ilmu pengetahuan ekonomi dan lembaga bisnis 
Islam. 
7) Memotivasi mahasiswa untuk berpartisipasi dalam proses Islamisali 
ilmu pengetahuan. 
8) Menyiapkan mahasiswa masuk dunia kerja dengan tujuan untuk 
mendukung usaha Islamisasi pada khususnya dan menjalani 
kehidupan pada umumnya. 
 
Secara instituasional tujuan  didirikannya Sekolah Tinggi Ekonomi Islam 
Yogyakarta adalah untuk: 54 
1) Turut serta membangun masyarakat dan negara Republik Indonesia 
yang adil, makmur dan sentosa berdasarkan Pancasila dan UUD 1945 
yang diridloi oleh Allah SWT, melalui pengembangan ilmu dan 
praktek keuangan dan perbankan syariah. 
2) Membentuk  Sarjana muslim, yaitu sarjana yang bertakwa, berilmu  
amaliah dan bermal ilmiah 
3) Memelihara dan memperbaharui civitas akademika STEI Yogyakarta  
dan masyarakat pada umumnya dalam bidang keuangan dan 
perbankan syariah. 
4) Menguasai sistem perekonomian Islam, keuangan dan perbakan 
syariah 
5) Pengembangan dan penciptaan sistem pendidikan keuangan dan 







                                                                                                                
 
54 Ibid  
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Program Studi 
Kurikulum Program Studi 
 
Kurikulum adalah alat seperangkat mata kuliah, kegiatan, dan isi mata 
kuliah yang diselenggarakan pada suatu unit pendidikan (sekolah, institut 
atau universitas). Kurikulum  yang  akan berlaku di  Sekolah Tinggi 
Ekonomi Islam Yogyakarta akan  mengacu   kepada   surat keputusan 
Kementrian Agama RI tentang Pokok Program Strata Satu serta 
pengembangan kurikulum dengan basis kompetensi lokal ke arah 
pengembangan pendidikan tinggi ekonomi Islam. Kurikulum secara 
periodik (satu tahun sekali) dilakukan peninjauan untuk pengembangan 
yang disesuaikan dengan tuntutan zaman. 
 
Pengembangan  dan  pemantapan  kurikulum  diharapkan dapat  
mendukung  pencapaian  tujuan   institusional (profil lembaga) dan tujuan 
kurikulum (profil  lulusan) dari masing-masing jurusan. Jadi masalah  
pokok dalam  hal  ini  adalah  suatu   kebijaksanaan  yang mendasar 
pengelolaannya sehingga mencerminkan  suatu keterpaduan 
pengelolaannya dalam mencapai profil dan harapan  kompetensi  Sekolah 
Tinggi Ekonomi Islam Yogyakarta. 
 
Relevansi Visi, Misi, Tujuan, Kompetensi Lulusan yang Diharapkan dan 
Kurikulum 
 
a. Kompetensi Lulusan 
 
Lulusan program studi Manajemen Perbankan Syariah adalah memiliki 
kompetensi dan ahli di bidang desain perbankan syariah baik sebagai 
praktisi maupun akademisi. Secara jelas kompetensi yang ingin dicapai 
adalah lulusan yang : 
1) Berfikir kritis, bersikap dinamis dan mandiri. 
2) Profesional dan ahli bidang ekonomi syariah 
3) Menguasai keterampilan teknik implementatif ekonomi syariah  
4) Memiliki keahlian fungsi seperti marketing, keuangan, produksi dan 
aktivitas ekonomi lainnya 
5) Menguasai tata kelola lembaga keuangan syariah dengan baik  
6) Menguasai strategi pengembangan dan sustainabilitas lembaga 
keuangan syariah  
7) Menguasai pengembangan produk keuangan syariah dengan benar 
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b. Kurikulum Program Studi Ekonomi Syariah STEI Yogyakarta 
 
Kurikulum  Sekolah Tinggi Ekonomi Islam Yogyakarta dirancang sebagai 
kurikulum yang terintegrasi dan interkoneksi. Artinya terjadi perpaduan 
antara kajian ilmu-ilmu agama dengan ilmu kehidupan.  Adapun struktur 
kurikulum program studi Ekonomi Syariah dengan konsentrasi Keuangan 




Struktur Kurikulum Program Studi: Ekonomi Syariah,  
Konsentrasi Keuangan Mikro Syariah 
No. Kode MK Nama Mata Kuliah Bobot  
  
 
  SKS 
1 ST-2001 Civic Education 2 
2 ST-2002 Bahasa Indonesia 2 
3 ST-2003 Filsafat Umum 2 
4 ST-2004 Bahasa Arab 1 3 
5 ST-2005 Bahasa Arab 2 3 
6 ST-2006 Bahasa Inggris 1 3 
7 ST-2007 Bahasa Inggris 2 3 
8 ST-2008 Metodologi Studi Islam 3 
9 ST-2009 Ulumul Qur'an 3 
10 ST-2010 Ulumul Hadis 3 
11 ST-2011 Ushul Fiqh 3 
12 ST-2012 Sejarah Peradaban Islam 2 
13 ST-2013 Tafsir Ayat-ayat Ekonomi 3 
14 ST-2014 Tafsir Hadis Ekonomi 3 
15 ST-2015 Ilmu Fiqh 2 
16 EI-2016 Sejarah Pemikiran Ekonomi Syariah 3 
17 EI-2017 Fiqh Muamalah 3 
18 EI-2018 Filsafat Ekonomi Syariah 3 
19 EI-2019 Matematika Ekonomi Syariah 3 
20 EI-2020 Hukum Ekonomi Syariah 2 
21 EI-2021 Manajemen Syariah 3 
22 EI-2022 Manajemen Bisnis Syariah 2 
23 EI-2023 Pengantar Akuntansi Syariah 2 
24 EI-2024 Akuntansi Syariah 3 
                                                 
55Ibid  
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25 EI-2025 Manajemen Keuangan Syariah 3 
26 EI-2026 Pengantar Mikro Ekonomi Syariah 3 
27 EI-2027 Pengantar Makro Ekonomi Syariah 3 
28 EI-2028 Pengantar Statistik 2 
29 EI-2029 Statistik Inferensial 3 
30 EI-2030 Metodologi Penelitian Ekonomi Syariah 3 
31 EI-2031 KKL/Magang/KKN 4 
32 EI-2032 Skripsi  6 
33 KEI-2033 Mikro Ekonomi Syariah Lanjutan 3 
34 KEI-2034 Makro Ekonomi Syariah Lanjutan 3 
35 KEI-2035 Ekonomi Moneter Syariah 2 
36 
KEI-2036 
Ekonomi Pembangunan & Kemiskinan 
Syariah 3 
37 KEI-2037 Ekonomi Sumberdaya Insani 2 
38 KEI-2038 Ekonomika Syariah Perspektif Indonesia 2 
39 KEI-2039 Ekonomika Kelembagaan Syariah 3 
40 KEI-2040 Perbandingan Sistem Ekonomi 3 
41 KEI-2041 Perbankan Syariah 3 
42 KEI-2042 Lembaga Keuangan Non Bank Syariah 2 
43 KEI-2043 Kewirausahaan Syariah 2 
44 IMF-2044 Lembaga Keuangan Mikro Syariah 3 
45 IMF-2045 Lembaga Keuangan Umat Syariah  2 
46 
IMF-2046 
Manajemen SDI Lembaga Keuangan 
Mikro Syariah 3 
47 
IMF-2047 








Inovasi & Pengembangan Instrumen 
Keuangan Mikro Syariah 3 
50 
IMF-2050 
Manajemen Keberlangsungan Lembaga 
Keuangan Mikro Syariah 3 
51 IMF-2051 Mata Kuliah Pilihan 1*) 3 
52 IMF-2052 Mata Kuliah Pilihan 2*) 3 
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No. Kode MK Mata Kuliah Pilihan SKS 
1 IMF-2051 
Kebijakan dan Pembangunan Ekonomi 
dalam Islam 
3 
2 IMF-2052 Ekonomika Industri Syariah 3 
3 IMF-2053 
Pengukuran Kemiskinan dan Distribusi 
Pendapatan dalam Islam 
3 
4 IMF-2054 
Ek. Aglomerasi Dinamika & Spasial 
Kluster Industri Mikro Syariah 
3 
 
Berdasarkan struktur kurikulum tersebut di atas, maka sebaran mata kuliah 
pada setiap semester yang berlaku pada program studi Ekonomi Syariah, 
konsentrasi Keuangan Mikro Syariah. 
 
Strategi Pengajaran Ekonomi Islam 
 
Pencapaian tujuan pengajaran ekonomi Islam sangat tergantung pada 
strategi yang diterapkan. Ekonomi Islam sebagai ilmu yang masih relatif 
muda, tentunya ini membutuhkan rposes panjang untuk membuktikannya. 
Apalagi ilmu ekonomi Islam ini belum diajarkan pada semua perguruan 
tinggi di Indonesia. Dengan demikian, pengajarannyapun masih mencari-
cari pola atau strategi yang tepat. 
 
Secara empiris, di Sekolah Tinggi Ekonomi Islam Yogyakarta, ditempuh 
dengan dua strategi, yaitu: 56 
1. Ekonomi Islam dijadikan sebagai mata kuliah yang berdiri sendiri dan 
terdiri atas beberapa mata kuliah; 
2. Materi ekonomi Islam tidak berdiri sendiri, akan tetapi dimasukkan ke 
dalam mata kuliah ilmu ekonomi yang telah ada, karena ekonomi 
Islam merupakan salah satu aliran atau sistem ekonomi yang ada 
selain aliran atau sistem ekonomi lainnya. 
 
Berdasarkan dua alternatif strategi pengajaran di atas, maka perguruan 
tinggi harus memperhatikan aspek-aspek berikut: 57 
1. Kondisi budaya, struktur organisasi dan sumber daya pergurun tinggi 
pada saat ini dan tahun-tahun mendatang, apakah akan mengalami 
kesulitan atau tidak jika mengajarkan ekonomi Islam, utamanya 
berkaitan dengan masalah sumber daya dosen yang berkualitas. 
                                                 
56 Muhamad, Op.cit.  
57 Ibid  
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2. Pengajaran ekonomi Islam perlu dilakukan dengan beberapa cara, 
yaitu: 
a. Materi ekonomi Islam diajarkan secara berurutan dengan teori 
ekonomi pada umumnya atau tidak. 
b. Ekonomi Islam diajarkan dengan cara perbandingan, dengan isu-
isu aktual yang terjadi dari berbagai sudut pandang ekonomi pada 
umumnya maupun Islam atau tidak. 
c. Materi yang akan dimasukkan dalam Satuan Acara Perkuliahan 
terlebih dahulu diseleksi atau tidak, sehingga ditemukan 
kompatibilitas dengan materi teori ekonomi yang ada. 
d. Diupayakan pengembangan sumber daya manusia (dosen) 
pengampu mata kuliah ekonomi Islam, melakukan program studi 
lanjut, panataran, seminar atau kunjungan ke perguruan tinggi 
yang menyelenggarakan ekonomi Islam. 
e. Daya dukung perpustakaan secara memadai terhadap topik-topik 
yang dikaji. 
f. Bagi perguruan tinggi yang telah siap menyelenggarakan 
pengajaran ekonomi Islam, maka dipersilahkan menyelenggaran 
terlebih dahulu, sebaliknya bagi perguruan tinggi yang belum siap 
dapat membinta binaan dari pergurun tinggi yang telah 
menyelenggarakan pengajaran ekonomi Islam. 
3. Tenaga pengajar yang mengajarkan ekonomi Islam sebainya ditugas-
belajarkan ke jenjang strata yang lebih tinggi, sehingga yang 
bersangkutan memiliki kualifikasi yang memadai dalam upaya 




Kurikulum ekonomi syariah kian diminati. Sebanyak lima wilayah di Jawa 
Barat (Kabupaten dan Kota Cirebon, Kuningan, Indramayu, dan 
Majalengka) akan menerapkan kurikulum ekonomi syariah di tingkat SMP 
dan SMA. Lima tahun lalu, Tasikmalaya telah memasukkan ekonomi 
syariah sebagai mata pelajaran muatan lokal di tingkat SMP dan Madrasah 
Tsanawiyah.58 Tujuannya agar pemahaman terhadap ekonomi syariah 
dapat ditanamkan sejak dini. Selama ini penyiapan sumber daya manusia 
syariah lebih banyak difokuskan di tingkat perguruan tinggi. Padahal, 
permintaan yang sama di SMP dan SMA juga banyak.59  
                                                 
58 HU Republika, Jumat 25 September 2009  
59 http://www.diknas.go.id/headline.php?id=1149, diakses pada 13 November 2009  
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Sebelumnya, Depdiknas menyetujui Univeritas Airlangga (Unair) dan 
Universitas Indonesia (UI) membuka program studi ekonomi Islam. 
Depdiknas memberi kepercayaan kepada IAEI untuk membuat 
rekomendasi bagi perguruan tinggi yang ingin membuka program studi 
ekonomi Islam.60  
 
Menteri Pendidikan Nasional, berharap agar lebih banyak perguruan tinggi 
membuka program studi ekonomi syariah di level S1 dan diploma. 
Pasalnya industri keuangan syariah saat ini terus berkembang sehingga 
dibutuhkan SDM berkualitas untuk memenuhi kebutuhan tersebut. Dengan 
mulai banyaknya perguruan tinggi yang membuka program pendidikan 
ekonomi Islam diharapkan akan menghasilkan SDM berkualitas sehingga 
industri perbankan syariah Indonesia dapat terus berkembang.61  
 
Salah satu persoalan utama yang kini dihadapi industri keuangan syariah 
sebagai salah satu wujud praktik ekonomi Islam di dunia, termasuk 
Indonesia adalah ketersedian SDM berkualitas. Terus berkembangnya 
industri keuangan dan perbankan syariah mendorong meningkatnya 
kebutuhan SDM berkualitas. Bank Indonesia pernah menyatakan untuk 
mengejar pangsa pasar perbankan syariah menjadi lima persen, Indonesia 
kekurangan tenaga kerja sekitar 40 ribu.62 Persoalan kedua adalah 
kurangnya pemahaman masyarakat terhadap sistem keuangan dan 
perbankan syariah. Hal tersebut terlihat dari belum banyaknya masyarakat 
yang mengakses layanan perbankan syariah dibandingkan layanan 
perbankan konvensional.  
 
Salah satu perusahaan konsultan manajemen terbesar dunia, AT Kearney 
melaporkan terbatasnya SDM berkualitas di sektor perbankan syariah akan 
menjadi kendala terbesar dalam mengembangkan industri tersebut. 
Terlebih, dengan terus berkembangnya industri perbankan syariah, maka 
tuntutan akan SDM baru berkualitas akan semakin besar. AT Kearney 
memprediksi industri perbankan syariah Timur Tengah dalam satu dekade 
mendatang membutuhkan sedikitnya sekitar 30 ribu SDM baru berkualitas. 
                                                                                                                
 
60 Ibid.  
61 http://www.republika.co.id/berita/56629/Mendiknas_Dorong_PT_Buka_Prodi_ 
Ekonomi_Islam, diakses pada 13 November 2009. 
62 HU Republika, 2 Mei 2007. 
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Menurut Direktur Dow Jones Islamic Market Index (DJIM), Rushi 
Siddiqui, terbatasnya sumber daya juga terjadi di sisi SDM pengawas 
syariah. Terlebih, kebutuhan akan SDM tersebut diprediksi akan terus 
meningkat sejalan dengan semakin banyaknya lembaga keuangan 
konvensional Barat yang mulai memasuki bisnis syariah.  Siddiqui 
menyebutkan, data terbaru Islamic Finance Information Service (IFIS) di 
London menunjukkan jumlah pakar syariah internasional saat ini sangat 
terbatas. Pada tahun 2006, hanya terdapat 187 pakar syariah internasional 
yang melakukan supervisi kesesuaian syariah bagi total 200 lembaga 
keuangan syariah di dunia. Sheikh Nizam Yaquby asal Bahrain misalnya 
mensupervisi hampir 40 lembaga keuangan syariah. Siddiqui 
menyebutkan, berdasarkan data tersebut, lembaga keuangan syariah dunia 
terbukti masih membutuhkan penambahan jumlah pakar syariah lebih 
banyak.  
 
Saat ini, terdapat sekitar 300 lembaga keuangan syariah di dunia. Mereka 
tersebar lebih di 75 negara. Pada awal tahun lalu, nilai aset mereka 
diestimasi mencapai sekitar 300 miliar dolar AS. Nilai aset itu diproyeksi 
akan tumbuh cukup signifikan dalam beberapa tahun mendatang dipicu 
tingginya permintaan pasar atas produk keuangan syariah. Situs 
www.researchandmarkets.com, melansir hasil penelitian mengenai 
perkembangan keuangan syariah global. Berdasarkan penelitian itu, 
perbankan syariah merupakan industri keuangan di dunia dengan tingkat 
pertumbuhan paling cepat.63 Walaupun demikian, jika dibanding dengan 
lembaga keuangan konvensional masih sangat jauh market sharenya. 
Misalnya, di Indonesia market share perbankan Syariah masih di bawah 3 
% dari perbankan nasional. 
 
Akan tetapi, kebutuhan SDM ekonomi Islam yang benar-benar berkualitas 
merupakan kebutuhan pokok dan mendesak untuk mendorong 
pengembangan ekonomi Islam lebih kencang lagi. Untuk itu, eksistensi 
institusi pendidikan ekonomi Islam merupakan keniscayaan. Dalam paper 
ini akan dipaparkan demand SDM ekonomi berkualitas, eksistensi dan 
masa depan institusi pendidikan ekonomi Islam dalam konteks 




                                                 
63 www.researchandmarkets.com, Jumat, 13 Juni 2008.  
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Berkembangnya sektor perbankan syariah di Indonesia yang ditandai 
dengan munculnya UU No. 7 tahun 1992 yang kemudian diamandemen 
menjadi UU No 10 tahun 1998 dan terakhir diterbitkannya UU No. 21 
tahun 2008 tentang perbankan syariah. 
 
Dalam Undang-Undang Republik Indonesia No. 21 tahun 20083 tentang 
Perbankan Syariah tersebut dinyatakan bahwa Bank adalah badan usaha 
yang menghimpun dana dari masyarakat dalam bentuk Simpanan dan 
menyalurkannya kepada masyarakat dalam bentuk kredit dan/atau bentuk 
lainnya dalam rangka meningkatkan taraf hidup rakyat. 
 
Jika pada awalnya (tahun 1992) hanya ada 1 (satu) bank syariah yaitu 
Bank Muamalat Indonesia (BMI), maka dalam perkembangannya 
perbankan syariah tumbuh cukup pesat dari hanya 1 bank umum syariah 
(BUS) periode 1992 – 1998, menjadi  10 BUS dan 24 unit usaha syariah 
(UUS) pada Mei 20104. Kondisi ini didorong oleh diberlakukannya 
Undang-undang No. 10 tahun 1998 tentang Perbankan yang mengatur 
perbankan konvensional dapat membuka unit usaha syariah-UUS (dual 
banking system) serta Undang-undang No. 21 tahun 2008 tentang 
Perbankan Syariah.  
 
Seiring dengan peningkatan jumlah BUS dan UUS tersebut, dan dalam 
rangka membantu optimalisasi pengelolaan likuiditas perbankan syariah 
                                                 
1 Materi disampaikan dalam Konferensi Internasional Pembangunan Islami (KIPI I) 16-18 
September 2014 di Universitas Jember Jawa Timur. 
2 Ketua Program Magister Manajemen Sekolah Pascasarjana Universitas Yarsi/ Ketua VI 
DPP Ikatan Ahli Ekonomi Islam Indonesia. 
3 Undang-Undang No 21 tahun 2008 tentang Perbankan Syariah. 
4 Laporan Bulan Agustus Direktorat Perbankan Syariah yang bersumber dari www.bi.go.id. 
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serta guna mengantisipasi risiko bahwa sebagai lembaga intermediary 
bank syariah selalu menghadapi ketidakpastian likuiditas, Bank Indonesia 
selaku regulator merasa perlu untuk mengembangkan pasar uang antar 
bank berdasarkan prinsip syariah di Indonesia. Berkaitan dengan itu maka 
pada tanggal 23 Februari 2000, telah dikeluarkan Peraturan Bank 
Indonesia (PBI) No. 2/8/PBI/2000 tentang Pasar Uang Antar Bank 
Berdasarkan Prinsip Syariah (PUAS). 
 
Peraturan Bank Indonesia (PBI) tersebut mengatur perlunya 
diselenggarakan pasar uang antar bank berdasarkan prinsip syariah sebagai 
sarana untuk penanaman dana atau pengelolaan dana bagi bank 
berdasarkan prinsip syariah, dimana instrumen yang digunakan masih 
terbatas pada Sertifikat Investasi Mudharabah Antar Bank (Sertifikat 
IMA) dengan menggunakan akad mudharabah. Dengan tersedianya 
landasan hukum bagi PUAS, persoalan yang dihadapi bank syariah dalam 
pengelolaan likuiditas diharapkan dapat berkurang karena telah tersedia 
media pinjam meminjam jika bank mengalami kelebihan atau kekurangan 
likuiditas jangka pendek.  
 
Kemudian untuk lebih mendukung pengembangan pasar uang syariah di 
Indonesia, Dewan Syariah Nasional (DSN) juga telah mengeluarkan fatwa 
No.37/DSN-MUI/X/2002 tentang Pasar Uang Antar Bank Berdasarkan 
Prinsip Syariah. 
 
Pasar uang secara umum mempunyai fungsi (1) Sarana alternatif bagi 
lembaga-lembaga keuangan, perusahaan-perusahaan non keuangan dan 
peserta lainnya baik dalam rangka memenuhi kebutuhan dana jangka 
pendek maupun dalam rangka penempatan dana atas kelebihan 
likuiditasnya.(2) Sarana pengendali moneter oleh penguasa moneter dalam 
melaksanakan operasi pasar terbuka (open market operation) melalui 
Sertifikat bank Indonesia (SBI) , surat berharga pasar uang (SBPU) . SBI 
untuk kontraksi moneter dan SBPU ekspansi moneter. 
 
Pasar uang dibutuhkan karena banyak perusahaan/individu yang 
mengalami arus kas yang tidak sesuai antara inflows dan outflows, untuk 
memperoleh pendapatan dari pada yang tidak terpakai/idlle, menjebatani 
adanya kesenjangan antara penerimaan dan pengeluaran dana Outlet 
investasi. Pengembangan pasar uang sangat diperlukan termasuk 
instrumen-instrumen yang digunakan, sehingga akan membantu bank 
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dalam pengelolaan likuiditas dan pengelolaan risiko. Chapra dan Ahmed5 
menyebutkan: 
  
“It is also necessary to create an Islamic financial market. The 
absence of a secondary market for Islamic financial 
instruments makes it extremely difficult for Islamic banks to 
manage their liquidity.  Consequently, they end up 
maintaining a relatively higher ratio of liquidity than what is 
generally done by conventional banks. This affects their 
profitability and competitiveness.”   
 
Pasar uang syariah 6merupakan pasar tempat bank-banksyariah menjual 
dan membeli instrument keuangan. Keberadaan pasar uang syariah diakui 
secara internasional dengan lahirnya Bahrain Monetery Agency (BMA) 
dan Bank Negara Malaysia. Pada dasarnya pasar uang konvensional 
dengan pasar uang syariah mempunyai fungsi yang sama yaitu mengatur 
likuiditas, maksudnya jika bank syariah memiliki kelebihan dana maka 
dapat menggunakan instrument pasar uang untuk menginvestasikan 
dananya. Jika mengalami kesulitan likuiditas maka dapat menerbitkan 
instrument yang dapat dijual untuk mendapatkan dana tunai. 
 
Dalil yang dapat dijadikan landasan diperbolehkannya pelaksanaan PUAS 
adalah kaidah fiqih sebagai berikut: 
 
˴اϬϤ˶ْي˶رْ˴حت ϰ˴Ϡ˴ع ˲لْ˶يل˴د ͉لΪ˴˵ي ϥ˴ْأ ͉˶ا· ˵Δ˴ح˴اب˶إ΍ْ Ε˴˶ا˴ما˴عϤ˵ْل΍ ϰ˶ف ˵لْ˴صأ΍ْ 
Artinya : “Pada dasarnya, segala sesuatu dalam muamalah boleh 
dilakukan sampai ada dalil yang mengharamkannya.” (As-





                                                 
5 Chapra, M. Umer and Habib Ahmed, 2002, Corporate Governance In Islamic Financial 
Institutions, Occasional Paper No.6, Islamic Research and Training Institute, Jeddah, 
Islamic Development Bank. 
6 Nurul Huda, Hubungan Kausalitas Pasar uang syariah dengan Konvensional dalam 
Current Issue Lembaga Keuangan Syariah  editor : Nurul Huda dan Mustafa Edwin 
Nasution, Prenada Kencana, Jakarta, 2009. 
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Instrumen Moneter dan Bank Islam 
 
a. Instrumen Moneter Islam Pendekatan Teori 
 
Secara prinsip, tujuan kebijakan moneter Islam tidak berbeda dengan 
tujuan kebijakan moneter konvensional yaitu menjaga stabilitas dari mata 
uang (baik secara internal maupun eksternal) sehingga pertumbuhan 
ekonomi yang merata yang diharapkan dapat tercapai. Stabilitas dalam 
nilai uang tidak terlepas dari tujuan ketulusan dan keterbukaan dalam 
berhubungan dengan manusia. Hal ini disebutkan AL Qur’an dalam 
QS.Al.An’am:152 
 
152. ...dan sempurnakanlah takaran dan timbangan dengan 
adil. 
 
Dalam ekonomi Islam, tidak ada sistem bunga sehingga bank sentral tidak 
dapat menerapkan kebijakan discount rate tersebut. Bank Sentral Islam 
memerlukan instrumen yang bebas bunga untuk mengontrol kebijakan 
ekonomi moneter dalam ekonomi Islam. Dalam hal ini, terdapat beberapa 
instrumen bebas bunga yang dapat digunakan oleh bank sentral untuk 
meningkatkan atau menurunkan uang beredar. Penghapusan sistem bunga, 
tidak menghambat untuk mengontrol jumlah uang beredar dalam ekonomi. 
Secara mendasar7, terdapat beberapa instrumen kebijakan moneter dalam 
ekonomi Islam, antara lain: 
1. Reserve Ratio (RR), adalah suatu presentase tertentu dari simpanan 
bank yang harus dipegang oleh bank sentral, misalnya 5 %. Jika bank 
sentral ingin mengontrol jumlah uang beredar, dapat menaikkan RR 
misalnya dari 5 persen menjadi 20 %, yang dampaknya sisa uang yang 
ada pada komersial bank menjadi lebih sedikit, begitu sebaliknya. 
2. Moral Suassion,Bank sentral dapat membujuk bank-bank untuk 
meningkatkan permintaan kredit sebagai tanggung jawab mereka 
ketika ekonomi berada dalam keadaan depresi. Dampaknya, kredit 
disalurkan maka uang dapat masuk  ke dalam ekonomi. 
3. Lending Ratio , dalam ekonomi Islam, tidak ada istilah Lending ( 
meminjamkan),lending ratio dalamhal ini berarti Qardhul Hasan 
(pinjaman kebaikan). 
4. Refinance Ratio , adalah sejumlah proporsi dari pinjaman bebas bunga. 
Ketika refinance ratio meningkat, pembiayaan yang diberikan 
                                                 
7 Nurul Huda et al, Ekonomi Makro Islam, Pendekatan Teoritis, Prenada Kencana, Jakarta, 
2008 halaman 89. 
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meningkat, dan ketika refinance ratio turun, bank komersial harus 
hati-hati karena mereka tidak di dorong untuk memberikan pinjaman. 
5. Profit Sharing Ratio, ratio bagi keuntungan (profit sharing ratio) 
harus ditentukan sebelum memulai suatu bisnis. Bank sentral dapat 
menggunakan profit sharing ratio sebagai instrumen moneter, dimana 
ketika bank sentral ingin meningkatkan jumlah uang beredar, maka 
ratio keuntungan untuk nasabah akan ditingkatkan.  
6. Islamic Sukuk , adalah obligasi pemerintah, di mana ketika terjadi 
inflasi, pemerintah akan mengeluarkan sukuk lebih banyak sehingga 
uang akan mengalir ke bank sentral dan jumlah uang beredar akan 
tereduksi. Jadi sukuk memiliki kapasitas untuk menaikkan atau 
menurunkan jumlah uang beredar. Government Investment Certificate 
Penjualan atau pembelian sertifikat bank sentral dalam kerangka 
komersial, disebut sebagai Treasury Bills. Instrumen ini dikeluarkan 
oleh Menteri Keuangan dan dijual oleh bank sentral kepada broker 
dalam jumlah besar, dalam jangka pendek dan berbunga meskipun 
kecil. Treasury Bills ini tidak bisa di terima dalam Islam, maka sebagai 
penggantinya diterbitkan pemerintah dengan sistem bebas bunga, yang 
disebut GIC (Government Instrument Certificate). 
 
Menurut Chapra8 mekanisme kebijakan moneter yang sesuai dengan 
syariah Islam harus mencakup enam elemen yaitu: 
1. Target Pertumbuhan M dan Mo. Setiap tahun Bank Sentral harus 
menentukan pertumbuhan peredaran uang (M) sesuai dengan sasaran 
ekonomi nasional.Pertumbuhan M terkait erat dengan pertumbuhan 
Mo (high powered money:uang dalam sirkulasi dan deposito pada 
bank sentral). Bank sentral harus mengawasi secara ketat pertumbuhan 
Mo yang dialokasikan untuk pemerintah, bank komersial dan lembaga 
keuangan sesuai proporsi yang ditentukan berdasarkan kondisi 
ekonomi, dan sasaran dalam perekonomian Islam. Mo yang disediakan 
untuk bank-bank komersial terutama dalam bentuk mudharabah harus 
dipergunakan oleh bank sentral sebagai instrument kualitatif dan 
kuantitatif untuk mengendalikan kredit. 
2. Public Share of Demand Deposit (Uang giral). Dalam jumlah tertentu 
demand deposit bank-bank komersial (maksimum 25%) harus 
diserahkan kepada pemerintah untuk membiayai proyek-proyek sosial 
yang menguntungkan. 
                                                 
8 Umer Chapra, Sistem Moneter Islam, terjemahan Ikhwan Abidin Basri, Gema Insani, 
Jakarta , 2000 halaman 141. 
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3. Statutory Reserve Requirement. Bank-bank komersil diharuskan 
memiliki cadangan wajib dalam jumlah tertentu di Bank Sentral. 
Statutory reserve requirements membantu memberikan jaminan atas 
deposit dan sekaligus membantu penyediaan likuiditas yang memadai 
bagi bank. Sebaliknya, Bank Sentral harus mengganti biaya yang 
dikeluarkan untuk memobilisasi dana yang dikeluarkan oleh bank-
bank komersial ini. 
4. Credit Ceilings (Pembatasan Kredit). Kebijakan menetapkan batas 
kredit yang boleh dilakukan oleh bank-bank komersil untuk 
memberikan jaminan bahwa penciptaan kredit sesuai dengan target 
moneter dan menciptakan kompetisi yang sehat antar bank komersial. 
5. Alokasi Kredit Berdasarkan Nilai. Realisasi kredit harus meningkatkan 
kesejahteraan masyarakat. Alokasi kredit mengarah pada optimisasi 
produksi dan distribusi barang dan jasa yang diperlukan oleh sebagian 
besar masyarakat. Keuntungan yang diperoleh dari pemberian kredit 
juga diperuntukkan bagi kepentingan masyarakat. Untuk itu perlu 
adanya jaminan kredit yang disepakati oleh pemerintah dan bank-bank 
komerisal untuk mengurangi risiko dan biaya yang harus ditanggung 
bank. 
6. Teknik Lain yaitu teknik kualitatif dan kuantitatif diatas harus 
dilengkapi dengan senjata-senjata lain untuk merealisasikan sasaran 
yang diperlukan termasuk diantranya moral suasion atau himbauan 
moral. 
Saat ini terdapat beberapa bank sentral, baik yang menggunakan single 
banking (bank Islam saja) maupun dual banking system yang telah 
menciptakan dan menggunakan instrumen pengendalian moneter 
ataupun menggunakan surat berharga dengan underlying pada 
transaksi-transaksi syariah. 
 
b. Instrumen Pasar Uang Syariah  
 
Bank syariah memiliki peran yang cukup penting sebagai ujung tombak 
dalam menggerakan sektor riil melalui pembiayaan yang pada umumnya 
bersifat jangka panjang, sehingga tujuan dari ekonomi Islam dapat 
tercapai. Oleh karena itu, bank syariah harus mampu mengelola titipan 
dana dari masyarakat yang mayoritas berjangka pendek secara hati-hati 
guna mencegah terjadinya maturity mismatch. Untuk itu dibutuhkan suatu 
sarana yang dapat membantu bank syariah dalam mengelola likuiditas 
hariannya secara efektif dan efisien. Pengelolaan likuiditas yang tidak 
efektif dan tidak efisien akan mengganggu  kinerja bank umum syariah 
(BUS) dan unit usaha syariah (UUS) serta dapat berdampak pada turunnya 
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kepercayaan masyarakat terhadap perbankan syariah yang pada akhirnya 
akan membahayakan sistem perbankan dan sistem keuangan secara 
keseluruhan.  
 
Menurut Maudos dan Guevara9,  tingkat perkembangan pasar uang dapat 
mempengaruhi tingkat efisiensi operasional perbankan sehingga 
berdampak pada biaya intermediasi perbankan yang akan menjadi beban 
masyarakat. Ketidakefisienan pengelolaan likuiditas antara lain dapat 
terlihat dari ketidakstabilan suku bunga/tingkat imbalan di pasar uang antar 
bank yang mengindikasikan adanya gangguan/permasalahan likuiditas di 
perbankan sehingga berdampak pada cost of fund yang pada akhirnya akan 
mempengaruhi efisiensi operasional perbankan.  
 
Terkait dengan instrumen yang digunakan, bank syariah memiliki 
keterbatasan-keterbatasan dalam penggunaan instrument seiring adanya 
prinsip-prinsip syariah yang harus dipenuhi (shariah compliance). Berbeda 
dengan bank konvensional yang instrument pasar uangnya tidak memiliki 
persyaratan-persyaratan tertentu, maka instrumen pasar uang syariah harus 
bebas dari segala hal yang dilarang oleh syariah10 (Obiyathulla, 2008) 
yaitu riba (bunga), maysir (judi atau spekulasi yang tidak produktif) dan 
gharar (unclear atau ketidakjelasan). Sesuai firman Allah dalam surat al-
Baqarah ayat 275 dan 278:  
...˴اب͋رل΍ ϡ˴͉ر˴حϭ˴ ˴عْ˴يΒْل΍ ˵ َ͉  ͉ل˴˴حأϭ˴... 
Artinya: Allah telah menghalalkan jual beli dan mengharamkan riba (QS. 
al-Baqarah [2]: 275). 
 
  
 ˴ن˶م ˴˶ي˴قب ا˴م ΍ϭْέ˵Ϋ˴ϭ˴ ˴َ ΍ْ˵و͉قت΍ ΍ْ˵وϨ˴مآ ˴نْيά͉˶ل΍ ˴اϬ͊˴يأ˴اي ˴نْ˶يϨ˶مΆْ˵م ْ˵متϨْ˵ك ϥ˶ْ· ˴اب͋رل΍ 
Artinya: Hai orang yang beriman! Bertaqwalah kepada Allah dan 
tinggalkan sisa riba jika kamu orang yang beriman. (QS. al-
Baqarah [2]: 278) 
 
Hadis Nabi riwayat Muslim, al-Tirmizi, al-Nasa’i, Abu Daud, dan Ibnu 
Majah dari Abu Hurairah: 
                                                 
9 Maudos, Joaquin and Juan Fernandez de Guevara,,Factors explaining the interest margin 
in the banking sectors of the European Union, Instituto Valenciano de Investigaciones 
Economicas,Universitat de Valencia, MPRA Paper No. 15252, 2003. 
10 Obiyathulla, Bacha,  The Islamic Interbank Money Market and a Dual Banking System: 
The Malaysian Experience. MPRA Paper No. 12699, 2008. 
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 نب΍ϭ دϭ΍د وبأϭ يئاسϨل΍ϭ ϱάمرتل΍ϭ مϠسم ϩ΍ϭέ) έ˶˴ر˴غْل΍ ˶عْ˴يب ْن˴ع ˴͉مϠ˴سϭ˴ ˶هْ˴يϠ˴ع ˵ َ͉  ϰ͉Ϡ˴ص ˶ َ͉  ˵لو˵سέ˴ ϰ˴Ϭ˴ن
(˴Γ˴رْي˴˵ره ˶ي˴بأ نع Δجام 
 
Artinya: “Rasulullah SAW melarang jual beli yang mengandung gharar”. 
 
Maroun, Youssef11, menyebutkan ada beberapa persyaratan yang harus 
dipenuhi agar pasar uang syariah dapat berkembang dengan baik yaitu:  
1. Tersedianya instrumen syariah yang dapat diterima pasar;  
2. Adanya standar perdagangan yang baku;  
3. Adanya lembaga rating yang akan menjadi salah satu sumber rujukan 
pelaku pasar untuk menilai kualitas instrumen keuangan;  
4. Adanya regulasi dan pengawasan;  
5. Adanya diseminasi informasi dan data perdagangan yang terbuka; 
serta  
6. Adanya market maker. 
 
Dengan instrument keuangan Islam yang dikeluarkan memungkinkan 
terjadinya trade diantara bank termasuk bank komersil seperti dalam 
Islamic Bankers Acceptance.“ Under the system adopted for clearance of 
checks, all checks and letters of credit issued by the inter-bank and the 
Islamic banking units of conventional banks are cleared separately under 
a computerized pool system 
 
Salah satu kendala operasional yang dihadapi oleh Perbankan Islam adalah 
kesulitan mereka mengendalikan likuiditasnya secara efisien. Hal itu 
terlihat pada beberapa gejala yang antara lain:  
a) Tidak tersedianya kesempatan investasi segera atas dana-dana 
simpanan yang diterimanya. Dana-dana tersebut terakumulasi dan 
menganggur untuk beberapa hari sehingga mengurangi rata-rata 
pendapatan mereka; 
b) Kesulitan mencairkan dana investasi yang sedang berjalan, pada saat 
ada penarikan dana dalam situasi kritis. Akibatnya Bank-Bank Syariah 
menahan alat likuid-nya dalam jumlah yang lebih besar dari pada rata-
rata perbankan konvensional. Sekali lagi kondisi ini pun menyebabkan 
berkurangnya rata-rata pendapatan bank. 
                                                 
11 Maroun, Youssef Shaheed, , Liquidity Management and Trade Financing, dikutip dari 
Rifki Ismail, Instrumen Islamic Treasury Bill dan Pasar Uang Syariah, 2002. 
http://www.pkesinteraktif.com. 
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Dengan kinerja rata-rata seperti itu, maka deposan yang hanya mencari 
keuntungan, lebih banyak cenderung memindahkan dananya ke bank lain, 
sementara nasabah yang loyal terkesan bahwa mengikuti prinsip syariah 
berarti menambah beban. Pada umumnya Bank Syariah mengalami dua 
macam kendala bila dibandingkan dengan bank konvensional yaitu: 
a) Kurangnya akses untuk memperoleh dana likuiditas dari Bank Sentral 
(kecuali hanya di beberapa negara Islam saja); dan 
b) Kurangnya akses ke Pasar Uang (Money Market) sehingga Bank Islam 
hanya dapat memelihara likuiditas dalam bentuk kas. 
 
Jelaslah, bahwa ketiadaan akses bagi Bank Syariah untuk meminjam dana 
di Pasar Uang untuk mendanai aset mereka adalah merupakan pokok 
masalah yang mereka hadapi. Apabila ada penarikan dalam jumlah besar, 
apapun alasannya, baik dana-dana dari wadia ataupun mudharabah, apa 
yang akan terjadi bila: 
a) Tidak ada Inter-Bank Money Market Syariah 
b) Tidak ada fasilitas yang berbasis syariah dari Bank Sentral sebagai 
lender of last resort 
c) Bank Syariah dilarang meminjam dana berbunga, untuk mengganti 
dana-dana yang ditarik oleh nasabahnya. 
 
Setiap banker pasti dapat membayangkan betapa masalah likuiditas yang 
dihadapi oleh bank syariah. Lalu, apa jalan keluar yang terbaik bagi 
mereka ? Tanpa adanya fasilitas Pasar Uang, seperti halnya Bank 
Konvensional, Bank Syariah pun akan menghadapi masalah yang sama, 
mengingat pada umumnya perbankan sulit menghindari posisi keuangan 
yang mismatched. Untuk memanfaatkan dana yang sementara idle itu, 
bank harus dapat melakukan investasi jangka pendek di Pasar Uang, dan 
sebaliknya untuk memenuhi kebutuhan dana untuk likuiditas jangka 
pendek, karena mismatch, bank juga harus dapat memperolehnya di Pasar 
Uang. Karena surat-surat berharga yang ada di pasar keuangan 
konvensional, kecuali saham, berbasis pada sistem bunga, Perbankan 
syariah menghadapi kendala karena mereka tidak diperbolehkan untuk 
menjadi bagian dari aktiva atau pasiva yang berbasis bunga. Masalah ini 
berdampak negatif bagi pengelolaan likuiditas maupun pengelolaan 
investasi jangka panjang. Akibatnya perbankan syariah terpaksa hanya 
memusatkan portofolio mereka pada aktiva jangka pendek, yang terkait 
dengan perdagangan, dan berlawanan dengan keperluan investasi dan 
pembangunan ekonomi. Walaupun manajemen telah berhasil menciptakan 
pasar bagi Perbankan Islam, namun mereka belum mencapai kedalaman 
pasar yang menjamin keuntungan (profit ability) dan kelangsungan usaha 
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(viability) jangka panjang. Cepat atau lambatnya mereka keluar dari 
masalah ini, akan tergantung pada kecepatan, keagresifan dan keefektifan 
mereka membangun instrumen dan teknik yang memungkinkan 
tercapainya fungsi intermediasi dua arah bagi Perbankan Islam. Mereka 
harus menemukan jalan dan alat pengembangan instrumen keuangan 
berbasis syariah yang marketable, dimana portofolio yang dihasilkan oleh 
Perbankan Islam dapat dipasarkan di pasar keuangan yang lebih luas. 
 
Permasalahan-permasalahan dalam pengelolaan likuiditas tersebut selain 
berdampak pada pendapatan bank juga akan mempengaruhi bagi hasil 
yang dibayarkan kepada nasabah. Penurunan bagi hasil dapat mendorong 
terjadinya perpindahan deposan (khususnya floatingcustomer) yang 
semata-mata hanya mencari return yang lebih tinggi ke bank lain yang 
memberikan return lebih menarik. 
 
Dari berbagai literatur tersebut diatas dan berdasarkan praktek saat ini, 
dapat disimpulkan bahwa kendala utama yang dihadapi perbankan 
syariah12 dalam pengelolaan likuiditasnya adalah: 
1. Keterbatasan instrumen keuangan syariah dan belum aktifnya pasar 
sekunder instrumen investasi syariah. Instrumen keuangan syariah 
yang tersedia saat ini adalah SBIS yang bersifat non tradable (tidak 
dapat diperdagangkan). Sementara Surat Berharga Syariah Negara 
(SBSN) dan sukuk korporasi belum banyak diperdagangkan karena 
outstanding-nya yang masih relatif kecil dan distribusi kepemilikannya 
yang belum merata. Saat ini, mayoritas kepemilikan SBSN masih 
didominasi oleh dana pensiun, asuransi dan perorangan yang 
cenderung dipegang sampai dengan jatuh waktu (hold to maturity). 
2. Belum tersedianya informasi likuiditas perbankan syariah. Berbeda 
dengan perbankan konvensional yang dapat mengakses informasi 
likuiditas secara agregat dari web Bank Indonesia, khusus perbankan 
syariah informasi tersebut belum dipublish oleh BI. Selain itu 
ketiadaan pialang pasar uang syariah turut mempersulit informasi 
bank-bank yang mengalami kelebihan ataupun kekurangan likuiditas. 
Hal ini berdampak pada kurang aktifnya PUAS di satu sisi dan 
                                                 
12 Cipta, Dadi Esa, Ahmad Buchori, Erwin Gunawan Hutapea, Aldy M. Rinaldi dan 
Hayatulah K., 2009, Pengembangan PUAS: Permasalahan dan Solusi, Jakarta, Direktorat 
Pengelolaan Moneter, Bank Indonesia. 
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meningkatnya penempatan dana perbankan syariah di Bank Indonesia 
disisi lain.    
3. Belum semua bank syariah memiliki credit line satu dengan yang lain. 
Credit line adalah akses peminjaman dana antar bank dimana 
pemberian akses didasarkan atas kebijakan manajemen dengan 
mempertimbangkan beberapa faktor seperti status bank counterpart 
(pemerintah, swasta atau asing), size, kredibilitas dari counterpart dan 
sebagainya. Selain credit line juga terdapat kendala terbatasnya credit 
limit (jumlah dana yang dapat dipinjamkan). Bagi unit usaha syariah 
(UUS), limit ditentukan oleh bank induk, bahkan ada UUS yang credit 
limit nya masih tergabung dengan bank induk. Selain itu masih ada 
UUS yang tidak memiliki posisi offer sehingga cenderung hanya 
memelihara likuiditas dalam bentuk kas atau menempatkannya di BI 
(baik pada instrument moneter maupun excess reserve). 
4. Kurangnya akses untuk memperoleh pendanaan jangka pendek. 
Instrumen moneter (bank sentral) ekspansi yang tersedia saat ini (Repo 
SBIS dan Repo SBSN) hanya dibuka (tersedia) pada sore hari (16.00-
18.00). Sementara meskipun terdapat Fasilitas Likuiditas Intrahari 
berdasarkan prinsip syariah (FLIS) yang juga merupakan fasilitas 
pendanaan jangka pendek, namun untuk dapat menggunakan fasilitas 
tersebut bank syariah harus memiliki eligible asset (SBIS dan SBSN). 
Dengan demikian, idealnya jika terjadi kekurangan likuiditas, 
perbankan syariah dapat melakukan peminjaman dana di PUAS. Akan 
tetapi masih adanya keterbatasan-keterbatasan di PUAS menyebabkan 
PUAS sendiri masih belum berkembang dengan baik. 
5. Kendala operasional, Diperlukan manajemen Asset and Liability 
Committee (ALCO) yang dapat memberikan solusi atas perbedaan 
struktur jangka waktu antara sisi pendanaan (funding) bank (pasiva) 
dan sisi penempatan (lending) bank (aktiva). Ketidaksesuaian jangka 
waktu menyebabkan bank akan kesulitan dalam mengelola 
likuiditasnya secara optimal dimana belum tersedianya kesempatan 
investasi segera atas dana-dana yang diterima. Kondisi ini disebabkan 
oleh ketidaksesuaian tenor dana yang diterima dengan tenor instrument 
pengelolaan likuiditas yang ada.  
 
Berkaitan dengan kendala-kendala tersebut terdapat beberapa strategi yang 
dapat dilakukan oleh bank syariah agar posisi likuiditasnya tetap terjaga 
sehingga dapat memenuhi kebutuhan nasabah dan memenuhi ketentuan 
dari bank sentral (pemenuhan giro wajib minimum/GWM). Leon dan 
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Ericson13  menyebutkan strategi yang dapat digunakan untuk menjaga 
kondisi likuiditas adalah: 
1. Melakukan rescheduling (memperpanjang) kewajiban-kewajiban yang 
akan jatuh tempo. 
2. Melakukan diversifikasi sumber dana (mayoritas sumber likuiditas 
bank syariah berasal dari dana pihak ketiga, injeksi dana oleh bank 
induknya, pinjaman di PUAS dan dari penerbitan sukuk korporasi). 
Diversifikasi dapat dilakukan dengan menciptakan produk-produk 
yang inovatif yang sesuai syariah dan menarik bagi masyarakat.  
3. Melakukan koordinasi secara rutin antara unit kerja marketing, 
treasury dan pembiayaan dalam rapat ALCO (Assets and Liabilities 
Committee) untuk mengetahui kebutuhan dana yang muncul dari 
komitmen pembiayaan serta jangka waktunya sehingga unit kerja 
marketing dan treasury dapat mencari sumber dana yang sesuai. 
 
c. Sertifikat Wadiah Bank Indonesia (SWBI) atau Sertifikat Bank 
Indonesia  Syariah (SBIS) 
 
SWBI merupakan mekanisme penitipan dana ke Bank Indonesia pada saat 
Bank Syariah mengalami kelebihan dana. SWBI adalah instrument 
moneter berdasarkan prinsip Syariah yang dapat dimanfaatkan oleh Bank 
Syariah untuk mengatasi kelebihan likuiditasnya. Menurut peraturan Bank 
Indonesia (PBI) 14Nomor 6/7/2004, SWBI adalah instrumen Bank 
Indonesia (BI) sebagai fasilitas penitipan dana jangka pendek bagi bank 
dan unit usaha Syariah yang dijalankan berdasarkan prinsip wadiah. 
Sehingga dalam SWBI tidak boleh ada imbalan yang diisyaratkan kecuali 
dalam bentuk pemberian (‘athaya) yang bersifat sukarela dari pihak Bank 
Indonesia. 
 
SWBI merupakan kebijakan moneter yang bertujuan untuk mengatasi 
kesulitan  kelebihan likuiditas pada bank yang beroperasi dengan prinsip 
Syariah. SWBI mempunyai beberapa karakteristik sebagai berikut:  
1. Merupakan tanda bukti penitipan dana berjangka pendek; 
2.  Diterbitkan oleh Bank Indonesia (BI); 
3. Merupakan instrumen kebijakan moneter dan sarana penitipan dana 
sementara; 
4.  Ada bonus atas transaksi penitipan dana. 
                                                 
13  Leon, Boy  dan Sonny Ericso,  Manajemen Aktiva Pasiva Bank Non Devisa, cetakan 1, 
Jakarta, Grasindo, 2007. 
14 Lebih lanjut lihat PBI Nomor 6/7/2004 tentang SWBI. 
K o n f e r e n s i  I n t e r n a s i o n a l | 137 
 












Skema Sertifikat Wadiah Bank Indonesia 
 
Fatwa Dewan Syariah Nasional (DSN) No 36/DSN-MU/X/2002 tentang 
SWBI menyatakan beberapa hal berikut:  
1. Bank Indonesia selaku bank sentral boleh menerbitkan instrumen 
moneter berdasarkan prinsip syariah yang dinamakan Sertifikat 
Wadi’ah Bank Indonesia (SWBI), yang dapat dimanfaatkan oleh bank 
syariah untuk mengatasi kelebihan likuiditasnya.  
2. Akad yang digunakan untuk instrumen SWBI adalah akad wadi’ah 
sebagaimana diatur dalam Fatwa DSN No. 01/DSN-MUI/IV/2000 
tentang Giro dan Fatwa DSN No. 02/DSN-MUI/IV/2000 tentang 
Tabungan.  
3. Dalam SWBI tidak boleh ada imbalan yang disyaratkan, kecuali dalam 
bentuk pemberian (‘athaya) yang bersifat sukarela dari pihak Bank 
Indonesia.  
4. SWBI tidak boleh diperjualbelikan 
 
Terhitung bulan Maret 2008 SWBI tidak berlaku lagi dan digantikan 
dengan instrumen Sertifikat Bank Indonesia Syariah (SBIS). Pada tanggal 
31 Maret 2008 bank Indonesia mengeluarkan Peraturan bank Indonesia 
Nomor 10/11/PBI tentang Sertifikat Bank Indonesia Syariah (SBIS). PBI 
tersebut menyatakan yang dimaksud SBIS adalah  surat berharga 
berdasarkan Prinsip Syariah berjangka waktu pendek dalam mata uang 
rupiah yang diterbitkan oleh Bank Indonesia.  
 
Penerbitan SBIS sebagai salah satu instrumen operasi pasar terbuka 
bersifat kontraksi oleh Bank Indonesia bertujuan untuk mendukung 
efektifitas pengendalian moneter syariah. Melalui penerbitan SBIS, 
diharapkan dapat membantu Bank Indonesia dalam melaksanakan tugas 
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menetapkan dan melaksanakan kebijakan moneter yang bermuara pada 
terpenuhinya tujuan Bank Indonesia, yaitu mencapai dan memelihara 
kestabilan nilai rupiah. Sementara bagi perbankan syariah, instrumen ini 
dapat digunakan untuk pengelolaan likuiditas jangka pendeknya.  
 
Penerbitan SBIS dilakukan melalui mekanisme lelang dengan peserta 
Bank Umum Syariah (BUS), Unit Usaha Syariah (UUS), dan pialang yang 
bertindak untuk dan atas nama BUS atau UUS. Untuk dapat mengikuti 
lelang SBIS, bank syariah harus memenuhi persyaratan Financing to 
Deposit Ratio yang ditetapkan oleh Bank Indonesia (minimal 80%). 
Penggunaan SBIS telah mendapat persetujuan dari Dewan Syariah 
Nasional berdasarkan fatwa No.64/DSN-MUI/XII/2007 tentang Sertifikat 
Bank Indonesia Syariah Ju’alah.Akad ju’alah adalah janji atau komitmen 
(iltizam) untuk memberikan imbalan tertentu (’iwadh/ju’l) atas pencapaian 
hasil (natijah) yang ditentukan dari suatu pekerjaan (dalam hal ini 
pengendalian moneter).Selain berfungsi sebagai instrument moneter, 
berdasarkan fatwa DSN tersebut, SBIS juga dapat digunakan sebagai 
instrument pengelolaan likuiditas bagi perbankan syariah. Hal ini didukung 
dengan jangka waktu SBIS yang hanya 1 (satu) bulan sampai dengan 12 




 SBIS Keterangan 
Akad Ju’alah (sesuai 
Fatwa DSN-MUI) . 
Ju’alah merupakan janji atau 
komitmen (iltizam) untuk 
memberikan imbalan 
(reward/’iwadh/ju’l) tertentu atas 
pencapaian hasil (natijah) yang 
ditentukan dari suatu pekerjaan 
Jangka waktu 1 – 12  bulan  Saat ini hanya tersedia SBIS 







Hanya dapat direpokan/diagunkan 
kepada Bank Indonesia 
Imbalan RRT hasil lelang 
SBI terakhir. 
Penetapan besarnya imbalan 
ditentukan oleh Bank Indonesia 
Pembayaran 
imbalan 
Pada saat jatuh 
tempo (bulanan) 
 










Tujuan ditetapkannya persyaratan 
FDR>80% adalah agar bank tetap 
fokus kepada pembiayaan. 
Sumber: Bank Indonesia 
 
Dalam konteks operasi moneter syariah (OMS), Bank Indonesia 
mengumumkan target penyerapan likuiditas melalui penerbitan SBIS 
(ju’alah) kepada bank syariah. Sebagai underlying ju’alah 
adalahpartisipasi/kontribusi bank syariah untuk membantu tugas Bank 
Indonesia dalam pengendalian moneter (penyerapan likuiditas) melalui 
penempatan dana di rekening SBIS ju’alah dalam bentuk wadiah amanah. 
Jangka waktu titipan ditentukan oleh Bank Indonesia. Dana yang dititipkan 
tersebut tidak dipergunakan oleh Bank Indonesia selaku penerima titipan 
dan tidak boleh ditarik oleh bank syariah sebelum jatuh tempo.  
 
d. Lending Facility: Repurchase Agreement  (Repo) 
 
Berdasarkan Surat Edaran Bank Indonesia No. 10/ 17 /DPM tanggal 31 
Maret 2008, Perihal: Tata Cara Transaksi Repo Sertifikat Bank Indonesia 
Syariah dengan Bank Indonesia, disebutkan repurchase agreement SBIS 
atau disingkat Repo SBIS adalah transaksi pemberian pinjaman oleh Bank 
Indonesia kepada perbankan syariah dengan agunan SBIS (collateralized 
borrowing) berjangka waktu 1 (satu) hari (O/N) dan menggunakan akad 
qardh yang diikuti dengan rahn.Qard adalah pinjaman dana tanpa imbalan 
dengan kewajiban pihak peminjam mengembalikan pokok pinjaman secara 
sekaligus dalam jangka waktu tertentu. Sedangkan rahn adalah penyerahan 
agunan oleh bank syariah (rahin) kepada Bank Indonesia (murtahin) 
sebagai jaminan untuk mendapatkan qard. Penggunaan akad ini telah 
mendapat izin dari Dewan Syariah Nasional.  
 
Tujuan dari penyediaan fasilitas ini adalah untuk membantu bank syariah 
apabila bank mengalami kesulitan likuiditas jangka pendek. Dalam hal 
bank syariah memerlukan likuiditas, maka berdasarkan ketentuan Bank 
Indonesia dan fatwa DSN no.64/DSN-MUI/XII/2007 tentang Sertifikat 
Bank Indonesia Syariah Ju’alah, bank dapat merepokan SBIS yang 
dimilikinya dengan membayar sejumlah charge tertentu (biaya repo) 
sebagai denda (gharamah) karena bank telah melanggar komitmennya 
untuk tidak menarik dananya sebelum jatuh tempo (sehingga dapat 
mengganggu kemaslahatan operasi moneter syariah).  
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Seperti halnya Repo SBIS, penyediaan fasilitas repo SBSN, bertujuan 
untuk membantu bank syariah yang sedang mengalami kesulitan likuiditas 
yang bersifat sementara (jangka pendek). Perbedaan kedua fasilitas ini 
terletak pada underlying-nya dan akad yang digunakan. SBSN 
menggunakan akad jual beli (ba’i) yang diikuti dengan janji (wa’d) untuk 
membeli kembali. Bank syariah (sebagai penjual) dibolehkan untuk 
memberikan janji dalam dokumen yang terpisah untuk membeli kembali 
SBSN pada jangka waktu tertentu yang telah disepakati. Penggunaan akad 
ini didasarkan atas opini DSN tentang repo SBSN. 
 
 
Sumber: Bank Indonesia 
Gambar  2 
 Mekanisme Repo SBSN 
 
Dengan tersedianya piranti kebijakan moneter syariah tersebut, maka 
selain dapat membantu Bank Indonesia dalam pelaksanaan tugasnya, juga 
dapat membantu bank syariah dalam pengelolaan likuiditas hariannya 
sehingga kecukupan likuiditas perbankan syariah diharapkan dapat terjaga. 
Bank syariah yang mengalami kelebihan likuiditas yang sifatnya jangka 
pendek atau kelebihan likuiditas yang belum dapat tersalurkan dalam 
bentuk pembiayaan dapat menempatkan kelebihan dananya di PUAS dan 
di Bank Indonesia dalam bentuk FASBIS dan atau SBIS. Sebaliknya jika 
piranti kebijakan moneter syariah tidak tersedia, sementara PUAS masih 
belum berfungsi dengan baik maka apabila terjadi kenaikan likuiditas 
perbankan syariah akibat naiknya dana pihak ketiga dan pelunasan 
pembiayaan, akan menjadi beban bagi bank syariah, karena dana tersebut 
menjadi idle yang pada akhirnya akan mempengaruhi kinerja bank seiring 









1. Penjualan SBSN oleh Bank 
Syariah kepada Bank 
Indonesia
* Dalam jangka waktu tertentu
Bank Syariah berjanji untuk
membeli kembali SBSN 
dimaksud (dokumen legal 
yg terpisah)
2. Bank Syariah membeli
kembali SBSN
Jual
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Demikian juga halnya jika perbankan syariah mengalami kesulitan 
likuiditas dan tidak dapat memenuhi kebutuhan dananya dari PUAS, maka 
bank dapat melakukan peminjaman dana ke BI dalam bentuk repo 
sehingga operasional bank tetap dapat berjalan dengan baik dan kinerja 
bank tidak terganggu. Dengan adanya fasilitas repo diharapkan dapat 
membantu bank syariah dalam mengatasi permasalahan likuiditas sehingga 
tidak mengganggu penyaluran dana berupa pembiayaan.  
 
e. Pasar Uang Antar Bank Syariah (PUAS)  
PUAS di Indonesia 
 
Aset dapat didanai dari equity atau pinjaman. Karana pinjaman tidak dapat 
diperdagangkan, sedangkan ekuitas dapat diperjual-belikan, maka 
mengapa kita tidak membangun sistem dimana pendanaan aset dilakukan 
dengan menggunakan ekuitas ? Piranti keuangan itu dapat dibentuk 
melalui sekuritisasi aktiva / proyek aktiva (assets securitization), yang 
merupakan bukti penyertaan, baik dalam bentuk penyertaan musyarakah 
(management share), yang meliputi modal tetap (fixed capital) dengan hak 
mengelola, mengawasi dan hak suara dalam pengambilan keputusan 
(voting light), maupun dalam bentuk penyertaan mudharabah 
(participation share), yang mewakili modal keja (variable capital), dengan 
hak atas modal dan keuntungan dari modal tersebut, tetapi tanpa voting 
right. Dalam rangka menyediakan sarana untuk penanaman dana atau 
pengelolaan dana berdasarkan prinsip syariah di Indonesia, strategi 
pertama itu telah direalisasikan oleh Bank Indonesia, melalui Peraturan 
Bank Indonesia nomor 2/8/PBI/2000 tanggal 23 Februari 2000 tentang 
Pasar Uang Antarbank Berdasarkan Prinsip Syariah (PUAS) 
 
Pasar uang antarbank berdasarkan prinsip syariah (PUAS) di Indonesia 
dimulai sejak tahun 2000 seiring dengan diterbitkannya Peraturan Bank 
Indonesia No. 2/8/PBI/2000 tentang Pasar Uang Antar Bank Berdasarkan 
Prinsip Syariah (PUAS) yang kemudian disempurnakan dengan PBI No. 
9/5/PBI/2007. Instrumen yang digunakan adalah Sertifikat Investasi 
Mudharabah Antarbank (Sertifikat IMA) sebagai sarana untuk 
mendapatkan dana dengan prinsip mudharabah yang diterbitkan atas dasar 
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Tabel 2 




Denominasi Rupiah Rupiah dan valuta asing 
Cara 
penerbitan 
Paper based Scripless 





Dapat diperdagangkan s.d. 
jatuh waktu 
Sumber: Bank Indonesia 
 
Peserta PUAS terdiri atas Bank Syariah dan Bank Konvensional. Bank 
Syariah dapat melakukan penanaman dana dan atau pengelolaan dana, 
sedangkan Bank Konvensional hanya dapat melakukan penanaman dana 
Instrument yang digunakan dalam PUAS itu adalah berupa Sertifikat 
Investasi Mudharabah Anfarbank (Sertifikat IMA). Besarnya imbalan atas 
Sertifikat IMA mengacu pada:  
1. tingkat imbalan bagi hasil investasi mudharabah bank penerbit sesuai 
dengan jangka waktu penanaman dan nisbah bagi hasil yang 
disepakati.  
2. Mekanisme operasi Pasar Uang Syariah Mekanisme perdagangan 
surat-surat berharga berbasis syariah harus tetap berkaitan dan berada 
dalam batas-batas toleransi dan ketentuan-ketentuan yang digariskan 
oleh syariah , seperti antara lain: 
1. Fatwa Ulama pada simposium yang disponsori oleh Dallah al 
Baraka Group pada bulan November 1984 di Tunis menyatakan: 
"Adalah dibolehkan menjual bagian modal dari setiap perusahaan 
dimana manajemen perusahaan tetap berada ditangan pemilik 
nama dagang (owner of trade name) yang telah terdaftar secara 
legal. Pembeli hanya mempunyai hak atas bagian modal dan 
keuntungan tunai atas modal tersebut tanpa hak pengawasan atas 
manajemen atau pembagian aset kecuali untuk menjual bagian 
saham yang mewakili kepentingannya" 
2. Lokakarya Ulama tentang Reksa Dana Syariah, Peluang dan 
Tantangannya di Indonesia, yang diselenggarakan di Jakarta pada 
tanggal 30-31 Juli 1997, telah membolehkan diperdagangkannya 
reksadana yang berisi surat-surat berharga dari perusahaan-
perusahaan yang produk maupun operasinya tidak bertentangan 
dengan syariah Islam. Dana yang telah dihimpun oleh Bank 
syariah dalam bentuk mudharabah investment deposit sebagian 
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besar diinvestasikan dalam transaksi murabahah, bai al salam, 
istisna’, ijarah, ijarah muntahia bi tamlik dll. Asets tersebut 
kemudian disekuritisasi oleh Special Purpose companies (SPC) 
yang dikelola oleh Bank sebagai the securitization vehicles. Bila 
bank mengalami mismatch maka bank dapat menarik dana-dana 
melalui penjualan unit-unit penyertaan yang diterbitkan oleh SPC 
tersebut. Bank-bank lain termasuk Bank Sentral juga dapat 
membeli unit unit menyertaan tersebut sebagai penempatan 
dananya. SPC dapat mengumumkan harga dari unit-unit 
penyertaan tersebut setiap bulan, setiap minggu atau setiap hari 
berdasarkan perhitungan net asset value yang dilakukannya, 
sehingga unit-unit penyertaan tersebut memiliki level likuiditas 
yang tinggi. Untuk menyediakan fleksibilitas bagi Bank Syariah, 
SPCs akan memiliki dua tiers unit-unit penyertaan tersebut, yaitu : 
_ Management Shares (merupakan bagian terkecil)  
3. Variable Participation Shares (jumlah terbesar dari unit 
penyertaan) Seorang akan tertarik menanamkan dananya pada 
instrumen keuangan apabila dapat diyakini bahwa instrumen 
tersebut dapat dicairkan setiap saat tanpa mengurangi pendapatan 
efektif dari investasinya. Oleh karena itu setiap instrumen 
keuangan harus memenuhi beberapa syarat antara lain: 
(a) Pendapatan yang baik (good return); 
(b) Resiko yang rendah (low risk); 
(c) Mudah dicairkan (redemable); 
(d) Sederhana (simple); dan 
(e) Fleksibel. 
 
Dalam rangka memenuhi syarat-syarat tersebut, tanpa mengabaikan batas-
batas yang diperkenankan oleh syariah, maka diperlukan adanya suatu 
special purpose company (selanjutnya disebut 'company’) lain sebagai 
investment vehicle, dengan fungsi sebagai berikut: 
a) Memastikan keterkaitan antara sekuritisasi dengan aktivitas produktif 
atau pembangunan proyek-proyek aset baru, dalam rangka penciptaan 
pasar primer melalui kesempatan investasi baru dan menguji 
kelayakan (feasibility)-nya. Tahap ini disebut 'transaction making' 
yang didukung oleh Initial Investor. 
b) Menciptakan pasar sekunder yang dibangun melalui berbagai 
pendekatan yang dapat mengatur dan mendorong terjadinya konsensus 
perdagangan antara para dealer, termasuk fasilitas pembelian kembali 
(redemption). 
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c) Menyediakan layanan kepada nasabah dengan mendirikan lembaga 
pembayar (paying agent). Konsep ini dapat diterapkan secara lebih 
luas dengan pendayagunaan sumber-sumber dari lembaga-lembaga 
lain dan para nasabah dari Perbankan Syariah sehingga memungkinkan 
adanya: 
1. Penciptaan proyek-proyek besar dan penting; 
2. Para penabung kecil dan para investor berpenghasilan rendah 
dapat memperoleh keuntungan dari proyek-proyek yang layak 
(feasible) dan sukses dimana mereka dapat dengan mudah 
mencairkan kembali dengan pendapatan yang baik; 
3. Memperluas basis bagi pasar primer;  
4. Menjembatani kesulitan menemukan perusahaan yang bersedia 
ikut berpartisipasi dalam permodalan (Joint stock companies) dan 
mengutipnya di pasar. Pertemuan dalam Konferensi Pasar Modal 
yang diadakan di Beirut, Libanon , menegaskan kembali perlunya 
pengembangan konsep berikut pedoman lebih lanjut. Para 
pengembang developer) dan para pengambil inisiatif memerlukan 
kebijakan dan prosedur Pasar Uang, terutama dalam hal jaminan 
pembelian kembali bagi para investor. Oleh karena itu lembaga 
marketing yang berkualitas juga diperlukan. Apabila semua 
kebutuhan tersebut dapat dipenuhi maka akan banyak 
instrumeninstrumen keuangan baru yang menarik, yang terkait 
dengan proyek-proyek produktif, yang dapat dikembangkan di 
Pasar Sekunder. 
 
Masih sedikitnya jumlah bank syariah dan adanya keterbatasan-
keterbatasan dari sisi instrumen yang harus sesuai dengan prinsip syariah 
(shariaacompliant) menjadi tantangan dalam pengembangan PUAS 
sebagai sarana pengelolaan likuiditas bagi perbankan syariah. Selain itu 
dengan fungsi PUAB (Pasar Uang antar Bank Konvensional)  yang bukan 
hanya semata-mata menjadi sarana pengelolaan likuiditas, namun juga 
untuk optimalisasi profit membuat PUAB lebih berkembang dibanding 
PUAS. Dari beberapa indikator yang digunakan untuk melihat 
perkembangan PUAS yang kemudian dibandingkan dengan PUAB, 
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Tabel 3 
 Perbandingan Rasio PUAS dan PUAB 















Aset 0,23% 0,37% 0,22% 0,35% 0,22% 0,37% 
Instrumen  
Moneter 
4,02% 3,39% 1,88% 2,63% 3,31% 2,80% 
SBIS/SBI 




























*Data s.d. Mei 2010  
Sumber: Bank Indonesia, data diolah kembali 
 
PUAS di Malaysia 
 
Seperti halnya Indonesia, meskipun perbankan syariah di Malaysia telah 
ada sejak tahun 1983 yang ditandai dengan berdirinya Bank Islam 
Malaysia Bhd. (BIMB) di bawah Islamic Banking Act (IBA), namun pasar 
uang antar bank syariah Malaysia baru terbentuk pada Januari 1994 seiring 
dengan diperkenalkannya the Islamic Interbank Money Market (IIMM). 
Gan dan Kwek, (2009) menyebutkan IIMM berfungsi sebagai facilitate 
funding bagi bank syariah (intermediasi dana-dana jangka pendek yang 
menyediakan sarana investasi jangka pendek berdasarkan prinsip syariah). 
Melalui IIMM, bank syariah dan unit usaha syariah-bank konvensional 
serta lembaga keuangan lainnya yang ikut dalam Islamic Banking Scheme 
(IBS) dapat menyesuaikan kebutuhan pendanaannya secara efektif dan 
efisien.  
 
Berdasarkan karakteristiknya, transaksi pasar uang syariah di Malaysia 
terdiri atas: 
a. Mudharabah Interbank Investment (MII): merupakan transaksi pinjam 
meminjam dana antar bank syariah dengan menggunakan prinsip 
mudharabah (profit sharing) dengan jangka waktu 1 hari (overnight) 
sampai dengan 12 bulan (365 hari). Nisbah bagi hasil tergantung 
negosiasi kedua belah pihak yang bertransaksi dengan pembayaran 
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tingkat imbalan didasarkan atas tingkat imbalan investasi 1 tahun 
sebelum didistribusikan dari bank peminjam.  
b. Perdagangan Instrumen Syariah Antarbank: merupakan transaksi jual 
beli instrumen-instrumen syariah seperti Government Investment 
Issues (GII), Bank Negara Negotiable Notes (BNNN), Islamic 
Accepted Bills (IAB), Islamic Debt Securities (IDS), Islamic Treasury 
Bills, Bank Negara Sukuk Al-Ijarah dan lain-lain. 
 
Tabel 4 
Karakteristik Instrumen Pasar Uang Syariah di Malaysia 




 Surat berharga Pemerintah yang 
diterbitkan via BNM berdasarkan 
prinsip syariah.   Berfungsi sebagai instrumen moneter 
dan dapat digunakan oleh perbankan 
syariah dan lembaga keuangan 
lainnya untuk memenuhi kebutuhan 
likuiditas ataupun untuk menanamkan 
kelebihan likuiditasnya.  Pada saat diterbitkan menggunakan 
prinsip Bai Al-Inah (sell & purchase) 
yaitu penjualan dan pembelian aset 
milik Pemerintah, antara Pemerintah 
dengan bank syariah melalui BNM.  Tenor 2 - 5 tahun.  Dapat diperdagangkan di pasar 
sekunder antara perbankan syariah 
dengan bank konvensional dengan 
menggunakan prinsip Bai’ ad-Dayn 
(penjualan utang).  Dapat di-repo-kan ke BNM oleh bank 
syariah atau bank konvensional. 
2 Bank Negara 
Negotiable Notes 
(BNNN) 
 Diterbitkan oleh BNM sebagai salah 1 
Instrumen moneter yang berfungsi 
menyerap likuiditas perbankan 
syariah.  Lelang di pasar primer hanya terbatas 
pada bank syariah.  Diterbitkan melalui sekuritisasi aset 
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dan menggunakan prinsip Bai’ Al-
Inah (sell and buy back).  Tenor 2, 3, 6 bulan dan 1 th.  Dapat diperdagangkan di pasar 
sekunder dengan prinsip Bai’ ad-
Dayn (penjualan utang).  Dapat di-repo-kan ke BNM.  
3 Malaysian 
Islamic Treasury 
Bills (MITB)  
 Diterbitkan oleh BNM untuk 
kepentingan Pemerintah  Dapat diperdagangkan dengan 
discounted basis.   Pembayaran penuh saat jatuh tempo.   Tenor kurang dari 1 tahun.  
4 Islamic Accepted 
Bills  
 Diterbitkan dalam rangka mendorong 
perdagangan dalam dan luar negeri.  Pada saat diterbitkan menggunakan 
prinsip Mudharabah.  Minimum tenor 21 hari.  Dapat diperdagangkan di pasar 
sekunder dengan prinsip Bay’ ad-
Dayn (penjualan utang). 
5 Bank Negara 
Sukuk Al-Ijarah 
(SBNMI) 
 Diterbitkan oleh BNM dengan 
menggunakan SPV BNM Sukuk 
Berhad. SPV membeli asset BNM 
dari proceed hasil penjualan Sukuk 
untuk kemudian asset tersebut 
disewakan. Pada saat jatuh tempo 
BNM membeli kembali asset tersebut 
dari SPV.   Menggunakan akad Al-Ijarah(sale 
and lease back) dengan pembayaran 
imbalan semi-annual basis.  SBNMI dapat diperdagangkan di 
pasar sekunder.  Tenor 1 sampai 3 tahun. 





 Penerbit BNM melalui SPV BNM 
Sukuk Berhad dan dilakukan dengan 
cara lelang (competitive auction).  Akad murabahah dan dapat 
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diperdagangkan.  Tujuan penerbitan untuk membantu 
pengelolaan likuiditas di pasar 
keuangan syariah. 
7 Islamic Debt 
Securities 
 Merupakan surat utang yang 
diterbitkan oleh korporasi non bank 
dalam rangka modal kerja/investasi.  Memiliki tenor 3 – 20 tahun.  Dapat diperdagangkan di pasar 





 Merupakan program dari BNM untuk 
mengembangkan pasar uang syariah 
dalam rangka membantu pengelolaan 
likuiditas perbankan syariah  Adanya kepastian tingkat imbalan 
(margin).  Underlying asset berupa Crude Palm 
Oil 
Sumber: http://iimm.bnm.gov.my  
 
Adanya pilihan transaksi di pasar uang syariah (pinjam-meminjam dengan 
akad mudharabah dan atau jual beli surat-surat berharga) serta cukup 
banyaknya instrument pasar keuangan syariah yang dapat digunakan untuk 
bertransaksi di pasar uang syariah mampu mendorong semakin aktif dan 
berkembangnya IIMM. Keberadaan pasar uang syariah yang aktif dan 
berkembang dengan baik cukup berhasil membantu perbankan syariah di 
Malaysia dalam mengelola likuiditasnya secara efektif. Hal ini turut 
mendorong semakin berkembangnya perbankan syariah di Malaysia 
dimana saat ini kontribusi perbankan syariah terhadap total aset perbankan 
berkisar pada angka 15%-20% (jauh diatas Indonesia yang hanya 2,6%). 
 
Tabel 5 
Perkembangan Pasar Uang Syariah di Malaysia 
(Jutaan RM) 
Piranti Jenis Akad 2007 2008 2009 
Total Islamic Interbank Money Market 
Transaction 
385.358 255.936 265.318 
Mudharabah Interbank 
Investment 
Mudharabah 293.395 242.026 165.306 
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 Sumber: http://iimm.bnm.gov.my, diolah kembali. 
PUAS di Uni Emirat Arab 
 
Seperti halnya Indonesia, Uni Emirat Arab (UAE) juga menganut dual 
banking system dimana bank konvensional beroperasi secara 
berdampingan dengan bank syariah. Perbankan syariah di UAE dimulai 
sejak tahun 1985 seiring dengan diterbitkannya Federal Law No.6 tahun 
1985 tentang Islamic Banks, Financial Institutions and Investment 
Companies yang mengatur tentang perbankan syariah di UAE.  Sampai 
dengan Maret 2010, jumlah bank yang beroperasi di UAE sebanyak 51 
bank terdiri dari 23 bank domestik dan 28 bank asing. Sementara share 
total aset perbankan syariah terhadap total aset perbankan nasional sekitar 
2,3%. 
 
Meskipun share aset perbankan syariah masih rendah (hampir sama 
dengan Indonesia) namun perkembangan pasar uang syariah di UAE relatif 
lebih baik dibanding Indonesia karena mampu menyediakan sarana 
transaksi bagi perbankan syariah baik dalam rangka memenuhi kebutuhan 
dana maupun dalam rangka menempatkan kelebihan dana (kajian 
Manajemen Likuiditas Perbankan Syariah, Direktorat Pengelolaan 
Moneter, Bank Indonesia, 2005). Perkembangan ini didukung oleh 
keberadaan instrumen pasar uang syariah yang cukup bervariasi seperti:  
1. Murabahah Commodity Contract (MCC), yaitu suatu sertifikat kontrak 
yang dikeluarkan oleh bursa komoditi sebagai bukti pembelian 
komoditi oleh bank syariah melalui broker yang tercatat di bursa 
komoditi di London Mercantile Exchange (LME). MCC 
ditransaksikan oleh bank syariah dengan menggunakan prinsip 
murabahah baik di pasar perdana maupun di pasar sekunder.  Saat ini 
MCC merupakan instrumen utama yang dominan di pasar uang 
syariah UAE yaitu mencapai sekitar USD 4 miliar.   
Money Market Papers  
-  Islamic Accepted Bills Wadiah 5.183 7.021 5.486 
- Negotiable Islamic 
Debt Certificates 
Bai’ al-‘Inah 7.680 6.889 15.365 
- Lain-lain:GII, Islamic 
T- Bills, BNNN, 
SBNMI 
Bai’ Bithaman Ajil, 
Bai’ al-‘Inah, Ijarah 




32.113 21.328 22.110 
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2. Sukuk Al-Ijarah (SAI), yaitu obligasi yang diterbitkan oleh korporasi 
dalam rangka pembiayaan suatu proyek tertentu berdasarkan prinsip 
Bai’ Al Ijarah.  
3. Mudharabah Interbank Investment (MII), yaitu suatu sertifikat yang 
diterbitkan oleh suatu bank syariah untuk diberikan kepada pihak 
penanaman dana atau investor (bank syariah lainnya) dalam rangka 
pembiayaan investasi dari bank penerbit MII. Di pasar perdana, 
sertifikat MII ditransaksikan secara langsung oleh bank syariah dengan 
prinsip bai’ al-mudharabah. Sementara di pasar sekunder, MII dapat 
diperdagangkan secara langsung oleh bank syariah dengan 
menggunakan prinsip yang sama maksimal sebanyak 2 (dua) kali. 
 
Tabel 6 
 Karakteristik Instrumen Pasar Uang Syariah di UAE 
No. Jenis Instrumen Karakteristik 
1 Murabahah 
Commodity Contract 
(MCC) dalam valas 
(USD) 
 Diterbitkan oleh Commodity 
Exchange atas permintaan bank 
syariah (melalui broker yang 
terdaftar di Commodity Exchange).  Jangka waktu 1 , 3, 6 dan 12 bulan.  Ditransaksikan menggunakan prinsip 
Bai’ Al-Murabahah.  Transaksi diikuti oleh bank syariah. 
2 Sukuk Al-Ijarah dalam 
valas (USD) 
 Diterbitkan oleh korporasi dengan 
menggunakan prinsip Bai’ Al-ijarah.  Ditransaksikan dengan prinsip Bai’ 
al inah.  Jangka waktu 3 s.d 5 thn.  Ditransaksikan melalui pialang pasar 
uang;  Transaksi diikuti oleh bank syariah 
dan bank konvensional; 
3 Mudharabah 
Interbank Investment 
(MII) dalam AED 
 Diterbitkan oleh Bank Syariah.  Menggunakan prinsip Al-
Mudharabah.  Jangka waktu 7 hari s.d. 90 hari.  Transaksi diikuti oleh bank syariah. 
Sumber : kajian Manajemen Likuiditas Perbankan Syariah, Direktorat 
Pengelolaan Moneter, Bank Indonesia, 2005 
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f. “Deposit Facility”: Fasilitas Simpanan Bank Indonesia Syariah dalam 
rupiah (FASBIS) 
 
Surat Edaran Bank Indonesia No.11/8/DPM tentang Tata Cara Transaksi 
Fasilitas Simpanan Bank Indonesia Syariahdalam Rupiah (FASBIS), 
tanggal 27 Maret 2009 menyebutkan Fasilitas Simpanan Bank Indonesia 
Syariahdalam rupiah atau FASBIS adalah fasilitas simpanan yang 
disediakan oleh Bank Indonesia kepada bank syariah untuk menempatkan 
kelebihan dananya di Bank Indonesia dalam rangka standing facilities 
syariah (instrument kontraksi) dengan menggunakan akad wadi’ah 
(titipan). FASBIS tidak dapat diperdagangkan atau diagunkan atau 
dicairkan sebelum jatuh waktu.Penggunaan akad wadi’ah didasarkan atas 
opini DSN dengan mengacu kepada substansi fatwa No.36/DSN-
MUI/X/2002 tentang sertifikat wadi’ah Bank Indonesia.Berdasarkan fatwa 
tersebut maka dalam FASBIS tidak boleh ada imbalan yang disyaratkan, 
kecuali dalam bentuk pemberian (‘athaya) yang bersifat sukarela dari 
pihak Bank Indonesia. 
 
 
Sumber: Bank Indonesia 
Gambar   3 
 Mekanisme FASBIS 
 
Dalam operasionalnya, bank syariah akan menempatkan kelebihan 
likuiditas (jangka pendek) di PUAS. Dan apabila likuiditas tersebut tidak 
terserap di PUAS, maka dana tersebut akan idle. Hal ini akan berdampak 
terhadap penurunan kinerja bank dan pembayaran imbalan kepada shahib 
al-mal sehingga pada akhirnya dapat mengganggu kelangsungan 
operasional bahkan kelangsungan hidup bank. Sehubungan dengan itu, 
dalam rangka menjaga kecukupan likuiditas perbankan syariah (sebagai 






1. Penitipan dana dalam jangka
waktu tertentu oleh Bank 
Syariah kepada Bank 
Indonesia
2. Bank Syariah mengambil
kembali titipan dana pada
Bank Indonesia
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peningkatan kinerja bank melalui pengelolaan likuiditas secara optimal 
maka pada 20 April 2009, Bank Indonesia telah membuka Fasilitas 
Simpanan Bank Indonesia Syariah dalam Rupiah (FASBIS) dengan jangka 
waktu 1 sampai dengan 14 hari kalender (saat ini hanya tersedia FASBIS 
dengan jangka waktu 1 hari). 
 
Tersedianya instrument moneter dengan tenor 1 hari (Fasilitas Simpanan 
Bank Indonesia Syariah atau FASBIS) sejak akhir April 2009, turut 
berdampak pada berkurangnya preferensi bank syariah dalam 
menempatkan kelebihan likuiditas jangka pendeknya di PUAS yang 
terlihat dari semakin turunnya porsi PUAS dengan tenor 1 hari (meskipun 
untuk tenor lain tetap mengalami kenaikan).  
 
Beberapa bank syariah lebih suka menempatkan kelebihan dana-dana 
jangka pendeknya (khususnya yang berjangka waktu 1 hari) di FASBIS 
yang lebih aman (free risk) daripada PUAS sehingga berdampak pada 
turunnya frekuensi transaksi PUAS khususnya pada tenor 1 hari. 
 
 
Sumber: Bank Indonesia, data diolah kembali 
 
Grafik 1 
Perkembangan Posisi Likuiditas Perbankan Syariah 
 
Data menunjukan bahwa posisi likuiditas perbankan syariah sebenarnya 
cukup tersedia (grafik 2) dan bahkan pada periode-periode tertentu justru 
mengalami peningkatan.Akan tetapi distribusi kepemilikan likuiditas 







































































































































Penempatan dana di Bank Sentral (ER+FASBIS+SBIS) Vol PUAS Total
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likuiditas lebih suka menempatkan kelebihan dananya di bank sentral, 
karena tidak mengandung resiko, jangka waktunya pendek (FASBIS), 
dapat ditarik sewaktu-waktu (instrument SBIS bisa direpokan) dan 
memberikan tingkat imbalan yang pasti (walaupun tingkat imbalan 
FASBIS lebih rendah dibanding tingkat imbalan PUAS). Adanya pilihan 
instrument penempatan dana jangka pendek oleh bank sentral tersebut 
berpengaruh terhadap perilaku bank syariah dalam pengelolaan 








2008 2009 s.d. Mei 2010 
PUAS 113,45 144,96 159,43 
ER 604,62 322,07 217,13 
FASBIS - 1.345,75 3.078,69 
Sumber: Bank Indonesia, data diolah kembali 
 
Secara umum perilaku bank syariah dalam pengelolaan likuiditas jangka 
pendeknya periode 2008 s.d. Mei 2010 dapat dilihat dari tabel komposisi 
penempatan dana perbankan syariah pada excess reserve, FASBIS dan 
PUAS (tabel 8). Pada awalnya, perbankan syariah cenderung 
menempatkan kelebihan likuiditas jangka pendeknya di SWBI dengan 
jangka waktu 7, 14 dan 28 hari.Sedangkan untuk jangka waktu 1 hari 
(overnight), bank syariah cenderung menempatkannya di PUAS.Perilaku 
tersebut kemudian berubah seiring adanya kebijakan Bank Indonesia untuk 
menutup instrument SWBI (akhir Maret 2008) yang kemudian digantikan 
oleh SBIS dengan tenor yang lebih panjang yaitu 1 s.d. 12 bulan. 
Implikasinya, bank syariah mengubah strategi penempatan dananya 
dengan lebih banyak memelihara excess reserve (kelebihan dana diatas 
giro wajib minimum) di Bank Indonesia untuk berjaga-jaga meskipun 
dana-dana tersebut tidak diberi imbalan. Sementara untuk dana-dana yang 
sifatnya jangka panjang (lebih dari 1 hari), bank cenderung 
menempatkannya di PUAS. Hal ini berdampak pada turun/lebih kecilnya 
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Sharf  jual beli atau pertukaran antara  mata uang suatu negara dengan 
mata uang negara lainnya. Misalnya antara Rupiah dengan Dollar 
Amerika, Yen Jepang dengan Euro dan sebagainya. Dasar hukum sharf 
antara lain: 
1. QS Al-Baqarah (2):275 
 275. …Allah telah menghalalkan jual beli dan mengharamkan riba 
 
2. Hadist Nabi riwayat al Baihaqi dan Ibnu Majah dari Abu Said al 
Khudri, Nabi bersabda: “Sesungguhnya jual beli itu hanya boleh 
dilakukan atas dasar kerelaan (antara kedua belah pihak) “ 
 
3. Hadits Nabi riwayat Muslim, Nabi SAW bersabda : 
  ْل΍ϭ˴ ˶رϤْ͉تل˶اب ˵رϤْ͉تل΍ϭ˴ ˶ري˶ع͉شل˶اب ˵ري˶ع͉شل΍ϭ˴ ͋˵رΒْل˶اب ͊˵رΒْل΍ϭ˴ Δ˶͉˶ضϔْل˶اب ˵Δ͉˶ضϔْل΍ϭ˴ ˶˴بهά͉ل˶اب ˵˴بهά͉ل΍ ˱اْث˶م ˶حϠْϤ˶ْل˶اب ˵حϠْϤ˶
 ΍ْو˵عْ˶يΒ˴ف ˵ف˴اϨْ˴صأ΍ْ ϩ˶ά˴˶ه ْ˴تϔ˴Ϡ˴تْخ΍ ΍Ϋ˶˴˴إف ،Ϊ˴˳˶يب ΍Ϊ˴˱ي ،˳ء΍˴و˴˶سب ˱ء΍˴و˴س ،˳لْثϤ˶˶ب ˳Ϊ˴˶يب ΍Ϊ˴˱ي ϥ˴ا˴ك ΍Ϋ˶˴· ْ˵متΌْ˶ش ˴فْي˴ك  
Juallah emas dengan emas, perak dengan perak,gandum dengan 
gandum sya’ir dengansya’ir, kurma denggan kurma dan garam dengan 
garam(dengan syarat harus) sama dan sejenis serta secara tunai “ 
4. Hadits Nabi riwayat Muslim, Tirmidzi, Nasa'i, Abu Daud, Ibnu Majah, 
dan Ahmad, dari Umar bin Khatthab, Nabi s.a.w. bersabda: 
 ˴ء˴اهϭ˴ ˴ء˴اه ͉˶ا· ˱ا˶بέ ˶ϕ˶έ˴وْل˶اب ˵˴بهά͉ل΍˴...  
 “(Jual beli) emas dengan perak adalah riba kecuali (dilakukan) 
secara tunai.” 
 
5. Hadits Nabi riwayat Muslim dari Abu Sa’id al-Khudri, Nabi s.a.w. 
bersabda: 
 ˶έ˴وْل΍ ΍و˵عْ˶يΒ˴ت ˴اϭ˴ ،˳ضْ˴عب ϰϠ˴˴ع ˴اϬ˴ضْ˴عب ΍ْوϔ͊˶ش˵ت ˴اϭ˴ ˳لْثϤ˶˶ب ˱اْث˶م ͉˶ا· ˶˴بهά͉ل˶اب ˴˴بهά͉ل΍ ΍و˵عْ˶يΒ˴ت ˴ا ͉˶ا· ˶ϕ˶έ˴وْل˶اب ϕ˴  ْ˴عب ϰϠ˴˴ع ˴اϬ˴ضْ˴عب ΍وϔ͊˶ش˵ت ˴اϭ˴ ˳لْثϤ˶˶ب ˱اْث˶م ˳ز˶ج˴اϨ˶ب ˱اΒ˶ئا˴غ ˴اϬϨْ˶م ΍و˵عْ˶يΒ˴ت ˴اϭ˴ ،˳ض .  
Janganlah kamu menjual emas dengan emas kecuali sama 
(nilainya) dan janganlah menambahkan sebagian atas sebagian 
yang lain; janganlah menjual perak dengan perak kecuali sama 
(nilainya) dan janganlah menambahkan sebagian atas sebagian 
yang lain; dan janganlah menjual emas dan perak tersebut yang 
tidak tunai dengan yang tunai.”  
 
6. Hadits Nabi riwayat Muslim dari Bara’ bin ‘Azib dan Zaid bin Arqam: 
 ْ˴يب ْن˴ع ˴مϠ͉˴سϭ˴ ˶هْيϠ˴˴ع ˵ َ͉  ϰϠ͉˴ص ˶ َ͉  ˵لو˵سέ˴ ϰ˴Ϭ˴ناϨ˱ْي˴د ˶˴بهά͉ل˶اب ˶ϕ˶έ˴وْل΍ ˶ع .  
 “Rasulullah saw melarang menjual perak dengan emas secara 
piutang (tidak tunai).”  
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7. Hadits Nabi riwayt Muslim, Tirmidzi, Naza’I, Abu Daud, Ibnu Majah, 
dan Akhmad, dari Umar bin Khattab, Nabi SAW bersabdda : ” (Jual 
beli) emas dengan perak adalah riba kecuali lakukan)secara tunai “ 
 
8. Hadits Nabi riwayat Muslim, dari Bara, bin Azib bin Arqam : “ 
Rasulullah saw melarang menjual perak dengan emas dengan cara 
hutang (tidak tunai) “ 
 
9. Ijma’Ulama yang menyepakati bahwa akad Al Sharf disyariatkan 
dengan syarat-syarat tertentu. 
 
Hal-hal yang terkait dengan konsep sharf dapat dijelaskan sebagai berikut : 
1. Dunia perbankan termasuk bank syariah sebagai lembaga keuangan 
yang memfasilitasi perdagangan internasional (ekspor-impor) tidak 
dapat terhindar dari keterlibatan di pasar valuta asing (foreign 
exchange). 
2. Hukum transaksi yang dilakukan oleh sebagian bank syariah dalam 
muamalah jual beli valuta asing tidak dapat dilepaskan dari ketentuan 
syariah mengenaiSharf. 
3. Bentuk transaksi internasional pertukaran valuta asing yang biasa 
dilakukan bank syariah harus naqdan/spot 
4. Transaksi spot sejalan dengan prinsip Islam bahwa fungsi uang lebih 
bersifat flow concept bukan sebagai stock concept. Karena transksi 
sharf membantu nasabah yang melakukan transaksi bisnisnya dengan 
memakai valuta asing, dimana valas yang dibeli atau dijual tersebut 
untuk memenuhi transaksinya di sektor riil (ekspor – impor), bukan 
untuk kegiatan spekulasi.  
5. Sharf dalam tradisi perdagangan (urf tijari) terdiri dari beberapa 
bentuk yang status hukumnya dalam pandangan Islam berbeda antara 
satu bentuk dengan bentuk yang lainnya.  
6. Namun, Status hukum ini akan menentukan bentuk transaksi Sharf 
mana yang dibolehkan dan bentuk transaksi sharf mana yang dilarang. 
7. Sharf untuk tujuan transaksi dan preceutionary dibenarkan oleh semua 
ulama ekonomi Islam sedangkan untuk motif spekulasi dilarang 
8. Menurut Fatwa DSN_MUI transaksi jual beli mata uang asing (Valas) 
yang dibolehkan harus memenuhi kriteria berikut: 
a. Ada kebutuhan transaksi atau berjaga-jaga  
b. Apabila berlainan jenis maka harus dilakukan dengan nilai tukar 
(kurs) yang berlaku pada saat transaksi dilakukan dan secara tunai 
Tidak ada unsur spekulasi (maysir)> Jadi sharf harus  terbebas dari 
unsur riba dan spekulasi  
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c. Apabila transaksi dilakukan terhadap mata uang sejenis maka 
nilainya harus sama dan secara tunai (at-taqabudh), misalnya Rp 
100.000 rupiah harus ditukar dengan Rp 100.000 rupiah juga.  
d. Tidak ada unsur gharar (ketidakjelasan, manipulasi dan penipuan) 
9. Jenis-Jenis Sharf15 (Bay valuta Asing), dapat digolongkan atas : 
a. Transaksi Spot, yaitu transaksi pembelian dan penjualan valuta 
asing (valas) untuk penyerahan pada saat itu (over the counter) 
atau penyelesaiannya  paling lambat dalam jangka waktu dua hari. 
Hukumnya adalah boleh, karena dianggap tunai, sedangkan waktu 
dua hari dianggap sebagai proses penyelesaian yang tidak bisa 
dihindari ( ˵هϨْ˶م Ϊ͉˵ب ˴ا اϤ͉م ˶ِ ) dan merupakan transaksi internasional.  
b. Transaksi Forward, yaitu transaksi pembelian dan penjualan valas 
yang nilainya ditetapkan pada saat sekarang dan diberlakukan 
untuk waktu yang akan datang, antara 2 x 24 jam sampai dengan 
satu tahun. Hukumnya adalah haram, karena harga yang diguna-
kan adalah harga yang diperjanjikan (muwa'adah) dan 
penyerahannya dilakukan di kemudian hari, padahal harga pada 
waktu penyerahan tersebut belum tentu sama dengan nilai yang 
disepakati, kecuali dilakukan dalam bentuk forward agreement 
untuk kebutuhan yang tidak dapat dihindari (lil hajah). 
c. Transaksi Swap, yaitu suatu kontrak pembelian atau penjualan 
valas dengan harga spot yang dikombinasi-kan dengan pembelian 
antara penjualan valas yang sama dengan harga forward. 
Hukumnya haram, karena mengandung unsur maisir 
(spekulasi).Transaksi swap konvensional dilarang di antaranya 
karena terdapat unsur spekulasi dan keharusan pembayaran premi 
swap dalam bentuk bunga. Motive swap untuk spekulasi 
(speculative motive) diharamkan, Di mana rupiah ditukar dengan 
dollar untuk mendapatkan rupiah yang lebih banyak di akhir 
periode transaksi swap yaitu ketika rupiah diyakini akan semakin 
melemah terhadap dollar di masa akan datang. Ini contoh dari 
transaksi swap yang bukan berorientasi kepada sektor riil 
(bisnis/usaha) dan memberikan dampak buruk bagi perekonomian. 
Sementara itu, premi swap merepresentasikan selisih tingkat 
bunga investasi antara kedua mata uang yang harus dibayarkan. 
Contoh, apabila bunga simpanan rupiah per tahun 7% sedangkan 
bunga simpanan dollar per tahun hanya 3% maka pihak yang 
menerima rupiah harus membayar selisih 4% kepada pihak yang 
                                                 
15 Nurul Huda dan M.Heykal, Lembaga Keuangan Islam : Tinjauan Teoritis dan Praktis, 
Prenada Kencana, 2010 halaman 97 
K o n f e r e n s i  I n t e r n a s i o n a l | 157 
 
menerima dollar di luar biaya administrasi. Islam melarang 
transaksi yang memastikan perolehan keuntungan (return) di masa 
datang yang berwujud suku bunga.  
d. Transaksi Option, yaitu kontrak untuk memperoleh hak dalam 
rangka membeli atau hak untuk menjual yang tidak harus 
dilakukan atas sejumlah unit valuta asing pada harga dan jangka 
waktu atau tanggal akhir tertentu. Hukumnya haram, karena 
mengandung unsur maisir (spekulasi). 
e. Transaksi Future non Delivery trading (Margin Trading) , adalah 
transaksi jual beli Valas yang tidak diikuti dengan pergerakan 
dana, tetapi hanya dengan menggunakan dana (cash margin) dalam 
persentase tertentu (misalnya 10%sebagai jaminan) dan yang 
diperhitungkan sebagai keuntungan atau kerugian adalah selisih 
bersih (margin) antara harga beli/jual suatu jenis valuta asing saat 
tertentu dengan harga jual/beli valuta yang bersangkutan pada 






a. 1a ABN Amro menukarkan dolar kepada Bank ABC di Jakarta  
b. Bank ABC Menyerahkan Rupiah pada Bank ABN Amro 
 
Demikiankah  beberapa instrumen moneter dan perbankan Islam beserta 




Berdasarkan analisis dan pembahasan yang telah dilakukan, maka dapat 
disimpulkan hal-hal sebagai berikut: 
1. Terkait  pengelolaan likuiditas jangka pendek, maka keberadaan pasar 
uang antar bank menjadi sangat penting bagi dunia perbankan sebagai 
sarana mobilisasi dana dalam pengelolaan likuiditasnya. Dalam 
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konteks ekonomi Islam, peran pasar uang (termasuk PUAS) lebih 
diarahkan untuk mengantisipasi adanya resiko seperti yang telah 
disebutkan sebelumnya (maturity mismatch) sehingga peran bank 
syariah sebagai ujung tombak dalam menggerakan sektor riil melalui 
pembiayaan diharapkan dapat lebih maksimal guna mendukung 
tercapainya kesejahteraan bagi seluruh masyarakat. 
2. Penerbitan SBIS sebagai salah satu instrumen operasi pasar terbuka 
bersifat kontraksi oleh Bank Indonesia bertujuan untuk mendukung 
efektifitas pengendalian moneter syariah. Melalui penerbitan SBIS, 
diharapkan dapat membantu Bank Indonesia dalam melaksanakan 
tugas menetapkan dan melaksanakan kebijakan moneter yang 
bermuara pada terpenuhinya tujuan Bank Indonesia, yaitu mencapai 
dan memelihara kestabilan nilai rupiah 
3. Pada 20 April 2009, Bank Indonesia telah membuka Fasilitas 
Simpanan Bank Indonesia Syariah dalam Rupiah (FASBIS) dengan 
jangka waktu 1 sampai dengan 14 hari kalender (saat ini hanya 
tersedia FASBIS dengan jangka waktu 1 hari).Beberapa bank syariah 
lebih suka menempatkan kelebihan dana-dana jangka pendeknya 
(khususnya yang berjangka waktu 1 hari) di FASBIS yang lebih aman 
(free risk) daripada PUAS sehingga berdampak pada turunnya 
frekuensi transaksi PUAS khususnya pada tenor 1 hari.  
4. Menurut Fatwa DSN_MUI transaksi jual beli mata uang asing (Valas ) 
atau sharf yang dibolehkan harus memenuhi kriteria berikut: 
a) Ada kebutuhan transaksi atau berjaga-jaga  
b) Apabila berlainan jenis maka harus dilakukan dengan nilai tukar 
(kurs) yang berlaku pada saat transaksi dilakukan dan secara tunai 
Tidak ada unsur spekulasi (maysir)> Jadi sharf harus  terbebas dari 
unsur riba dan spekulasi  
c) Apabila transaksi dilakukan terhadap mata uang sejenis maka 
nilainya harus sama dan secara tunai (at-taqabudh), misalnya Rp 
100.000 rupiah harus dituyar dengan Rp 100.000 rupiah juga.  
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Kertas kerja ini bertujuan menilai secara kritis apakah kaedah Pengurusan 
Kualiti Menyeluruh (TQM) boleh dipakai ke atas pengurusan institusi 
kewangan Islam. Penilaian ini dibuat berdasarkan aspek-aspek tasawur, 
epistemologi dan ontologi. Ketiga-tiga aspek ini merupakan aspek utama 
yang menjadi titik perbezaan antara sistem berteraskan Islam dengan 
sistem-sistem lazim di samping juga merupakan aspek-aspek utama 
falsafah Islam. Tumpuan terhadap TQM adalah berdasarkan faktor 
kesungguhan institusi-institusi kewangan Islam masa kini menerapkan 
TQM. Persoalannya, apakah kaedah pengurusan TQM yang berasal dari 
Barat ini boleh dipakai ke atas institusi kewangan Islam? Melihat daripada 
aspek operasional, pemakaian kaedah pengurusan TQM tersebut tampak 
amat positif untuk dilaksanakan. Walau bagaimanapun, pengukuran 
daripada aspek operasional semata-mata tidak memadai. Penelitian dari 
sudut falsafah yang terdiri yang merangkumi antara lain aspek tasawur, 
epistemologi dan ontologi juga penting diambil kira supaya satu kaedah 
pengurusan kualiti yang benar-benar berkesan dapat dikemukakan untuk 
dipakai ke atas institusi kewangan Islam. Untuk itu, kertas kerja ini akan 
menilai kesesuaian pemakaian TQM daripada kaca mata Islam dengan 
menumpukan kepada aspek epistemologinya. Dengan ini diharapkan satu 
kaedah pengurusan kualiti untuk perniagaan dan perusahaan yang sesuai 





                                                 
1 Fadzila Azni Ahmad ialah Pensyarah Kanan dan Pengerusi Bahagian Pengurusan 
Pembangunan Islam (PPI), Pusat Kajian Pengurusan Pembangunan Islam (ISDEV), 
Universiti Sains Malaysia.  




Institusi kewangan Islam merupakan mekanisme utama pelaksanaan 
pembangunan berteraskan Islam. Pembangunan berteraskan Islam di sini 
merujuk kepada pembangunan holistik yang bertunjangkan kepada 
ketauhidan terhadap Allah, berlandaskan kepada tasawur Islam dan 
bersumberkan epistemologi Islam. Ia menyatupadukan kedua-dua aspek 
material misalnya mengadakan pelbagai produk kewangan Islam dan 
aspek spiritual, misalnya menjadikan penawaran produk kewangan Islam 
sebagai mekanisme untuk menunaikan fungsi sebagai hamba Allah SWT 
dan mencapai matlamat mardhatillah2.  
 
Di Malaysia, institusi kewangan yang pertama ditubuhkan merupakan 
Lembaga Tabung Haji. Ia telah ditubuhkan pada tahun 1969. Pada asalnya 
Lembaga Tabung Haji diasaskan pada tahun 1963 dengan nama 
Perbadanan Wang Simpanan Bakal-bakal Haji (Ab. Mumin Ab. Ghani, 
1999:326). Matlamat asas penubuhannya pada ketika itu ialah untuk 
menguruskan urusan haji dan jemaah haji termasuk menerima deposit dan 
melabur wang deposit para bakal jemaah haji melalui pelaburan yang 
berlandaskan syariah (Mohd. Daud Bakar 2000:78). Sekali gus ini 
menjadikan Lembaga Tabung Haji sebagai pelopor institusi kewangan 
Islam di negara ini. 
 
Institusi kewangan Islam di negara ini menjadi semakin bertambah apabila 
pada 1 Mac 1983 bank Islam yang pertama di Malaysia iaitu Bank Islam 
Malaysia Berhad (BIMB) ditubuhkan (Sudin Haron & Bala Shanmugan, 
1997)3. Sehubungan dengan penubuhan BIMB, Akta Bank Islam 1983 
                                                 
2 Definisi ini merupakan inti pati daripada huraian yang dikemukakan oleh Muhammad 
Syukri Salleh menerusi tulisan-tulisan beliau tentang Pembangunan Berteraskan Islam. 
Sila rujuk Muhammad Syukri Salleh (2002, 2003a dan 2003b). 
 
3 Walau bagaimanapun, sejarah ke arah penubuhan BIMB bermula sejak awal tahun 1970-
an lagi. Ia bermula dengan cadangan daripada pihak kerajaan kepada OIC (Organisation 
of Islamic Conferences) untuk membantu membangunkan bank Islam di Malaysia. 
Namun begitu, cadangan tersebut terhenti di setakat itu sahaja (Zakariya Man, 1991:241). 
Gerakan ke arah penubuhan bank Islam di Malaysia bangkit semula pada tahun 1980 iaitu 
apabila peserta-peserta Kongres Ekonomi Bumiputera meluluskan usul yang meminta 
kerajaan membenarkan Lembaga Urusan dan Tabung Haji menubuhkan bank Islam bagi 
keperluan rakyat Islam pada waktu itu. Pada tahun 1981 kerajaan didesak sekali lagi agar 
lebih serius memikirkan tentang usaha penubuhan bank Islam (Sudin Haron, 1996:20). 
Hasilnya pada 30 Julai 1981 kerajaan telah membentuk Jawatankuasa Pemandu 
Kebangsaan Bank Islam yang dipengerusikan oleh Raja Tan Sri Mohar Raja Badiuzaman. 
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telah digazet pada 10 Mac 1983 dan mula dikuatkuasakan pada 7 April 
1983. Akta ini mengemukakan peraturan-peraturan yang mesti dipatuhi 
oleh BIMB dan juga mana-mana bank Islam lain yang ingin beroperasi di 
Malaysia. Ia juga menggariskan kuasa-kuasa Bank Negara Malaysia 
(BNM) selaku bank pusat dalam mengawal selia BIMB (Sudin Haron, 
1996:21).  
 
Penubuhan BIMB telah menjadi titik tolak komitmen kerajaan untuk 
memperkenalkan sistem perbankan Islam di Malaysia4. Selepas BIMB, 
Bank Kerjasama Rakyat Malaysia atau lebih dikenali sebagai Bank Rakyat 
mula mengusahakan operasi sebagai bank koperasi syariah yang pertama 
di Malaysia apabila ia menawarkan produk perbankan Islam di empat buah 
cawangannya. Hal ini berlaku pada 1 Mei 1993. Pada tahun 2002, Bank 
Rakyat telah diubah menjadi bank koperasi syariah sepenuhnya (Bank 
Rakyat, tt.). Sementara itu bank Islam yang kedua iaitu Bank Muamalat 
Malaysia Berhad pula ditubuhkan pada 1 Oktober 1999. Seiring dengan 
perkembangan pesat sistem perbankan Islam di negara ini, pelbagai 
institusi kewangan Islam sokongan turut dibangunkan. Antaranya ialah 
Syarikat Takaful Malaysia yang ditubuhkan pada tahun 1984, Takaful 
Nasional Sdn Bhd yang ditubuhkan pada tahun 1993, Pasaran Modal Islam 
yang diasaskan pada tahun 1994 dan sebagainya. Perkembangan pesat 
sistem perbankan dan kewangan Islam di Malaysia telah menjadikan 
Malaysia sebagai model bagi pelaksanaan sistem perbankan dan kewangan 
Islam untuk negara-negara lain (Mustapa Mohamed, 2003). 
 
Sekalipun ternampak pembangunan institusi-institusi kewangan Islam di 
Malaysia agak giat dan proaktif, namun ia tidak diiringi dengan 
pembentukan atau pembangunan kaedah pengurusan yang khusus untuk 
                                                                                                                
Jawatankuasa ini telah menggunakan operasi Faisal Islamic Bank of Egypt dan Faisal 
Islamic Bank of Sudan sebagai panduan kepada penubuhan bank Islam di negara ini. 
Akhirnya, pada 1 Mac 1983 BIMB ditubuhkan. BIMB diperbadankan di bawah Akta 
Syarikat 1965. Selain Akta Syarikat 1965, operasi BIMB juga tertakluk kepada Akta 
Bank Islam 1983. Untuk huraian lanjut, sila rujuk Fadzila Azni Ahmad (2003:38). 
4 Di peringkat awal, sistem perbankan Islam yang diperkenalkan di Malaysia wujud secara 
beriringan dengan sistem perbankan konvensional di negara ini. Fenomena ini dirujuk 
juga sebagai Sistem Dwi Perbankan. Di atas dasar tersebut, Skim Perbankan Tanpa 
Faedah (SPTF) yang kemudiannya dikenali sebagai Skim Perbankan Islam (SPI) mula 
diwujudkan pada tahun 1993. Di bawah skim ini semua bank komersial, bank 
perdagangan dan syarikat-syarikat kewangan konvensional diberi kebenaran menawarkan 
produk dan perkhidmatan perbankan Islam secara beriringan dengan produk-produk 
perbankan konvensional (Rustam Mohd. Idris, 2001 dan BNM, 2005). 
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diguna pakai ke atas pengurusan institusi-institusi ini. Yang jelasnya, bagi 
pelaksanaan pembangunan negara amnya, Malaysia mempunyai beberapa 
kaedah pengurusan yang diguna pakai selama ini5. Bahkan kaedah-kaedah 
pengurusan ini telahpun diterapkan secara ekstensif di jabatan-jabatan 
kerajaan khususnya dalam perkhidmatan awam di Malaysia. 
 
Keseriusan penerapan kaedah-kaedah pengurusan tersebut antara lain 
dapat dilihat menerusi Pekeliling Kemajuan Pentadbiran Awam (PKPA)6 
yang dikeluarkan melalui Unit Pemodenan Tadbiran dan Perancangan 
Pengurusan Malaysia (MAMPU). Sejak PKPA mula dilancarkan pada 9 
Januari 1991, kerajaan telah mengeluarkan 22 pekeliling yang 
menggariskan aspek penting berkaitan pelaksanaan kaedah pengurusan 
tertentu dalam perkhidmatan awam (Ahmad Sarji Abdul Hamid, 1994: 
27)7. Di antaranya ialah Panduan Meningkatkan Kualiti Layanan Urusan 
Melalui Telefon (PKPA Bil. 1, Tahun 1991), Garis Panduan Mengenai 
Strategi-Strategi Peningkatan Kualiti Dalam Perkhidmatan Awam (PKPA 
Bil. 4, Tahun 1991) dan Panduan Mengenai Peningkatan Kualiti 
Perkhidmatan Kaunter (PKPA Bil. 10, Tahun 1991) (Kerajaan Malaysia, 
2003).  
 
Bahkan pada tahun 1992, kerajaan telah mengeluarkan PKPA Bil. 1, 
Tahun 1992 yang menggariskan kaedah pengurusan berorientasikan kualiti 
secara menyeluruh dalam Perkhidmatan Awam. PKPA yang bertajuk 
Panduan Pengurusan Kualiti Menyeluruh (TQM) Bagi Perkhidmatan 
                                                 
5 Sistem pembangunan yang dilaksanakan di Malaysia selama ini adalah berasaskan sistem 
pembangunan lazim di mana ia adalah berasaskan sistem ekonomi pasaran bebas yang 
merupakan elemen penting sistem liberal-kapitalis (Mustapa Mohamed, 2003 dan Hassan 
Harun, 2004). Untuk huraian lanjut berhubung falsafah pembangunan lazim dari 
perspektif Islam dan perbezaannya dengan pembangunan berteraskan Islam, sila rujuk 
Muhammad Syukri Salleh (2003a:7-18). 
6  PKPA merupakan arahan dan garispanduan pelaksanaan program-program pembaharuan 
oleh Kerajaan yang merangkumi kaedah-kaedah pengurusan untuk setiap jabatan dalam 
Perkhidmatan Awam. Setiap PKPA yang dikeluarkan perlu dipatuhi oleh semua agensi 
Kerajaan dengan bantuan pelatihan dan bimbingan daripada badan-badan seperti 
MAMPU dan Institut Tadbiran Awam Negara (INTAN). Organisasi-organisasi bukan 
kerajaan walau bagaimanapun dianjurkan juga untuk menjadikan PKPA sebagai panduan 
pengurusan organisasi dengan mendapat panduan dan bimbingan daripada Pusat 
Produktiviti Negara (NPC) (Ahmad Sarji Abdul Hamid, 1994: 9). 
7 Jumlah keseluruhan pekeliling yang dikeluarkan ialah sebanyak dua puluh sembilan (29). 
Untuk melihat dokumen lengkap berhubung pekeliling ini rujuk Kerajaan Malaysia 
(2003) dan MAMPU (2005). 
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Awam ini membentangkan prinsip-prinsip penting yang perlu 
dilaksanakan untuk merealisasi kaedah pengurusan TQM di setiap jabatan 
dalam Perkhidmatan Awam. Ekoran kesungguhan pihak kerajaan ini, 
aplikasi kaedah pengurusan berkualiti khususnya TQM di negara ini 
menjadi semakin meluas. Sehingga kini, aplikasi kaedah pengurusan TQM 
bukan sahaja melibatkan jabatan-jabatan kerajaan, tetapi juga badan-badan 
berkanun dan sektor swasta di negara ini.  
 
Sehubungan dengan itu, kertas kerja ini bertujuan mengenal pasti apakah 
pula kaedah pengurusan yang diguna pakai di institusi-institusi kewangan 
Islam yang utama di Malaysia. Adakah kaedah pengurusan TQM yang 
dicadang dan diguna pakai secara meluas pada masa kini juga turut dipakai 
oleh institusi-institusi kewangan Islam? Sekiranya ya, apakah boleh 
kaedah pengurusan ini diaplikasi ke atas pengurusan institusi kewangan 
Islam yang sedang berusaha melaksanakan pembangunan berteraskan 
Islam? Dengan perkataan lain, makalah ini bertujuan menilai kaedah 
pengurusan yang dipakai oleh institusi kewangan Islam. Untuk mencapai 
hasrat ini, penilaian akan dibuat berdasarkan aspek-aspek utama yang 
membezakan sesebuah sistem Islam dengan sistem lazim8. Aspek-aspek 
yang dimaksudkan ialah aspek tasawur, epistemologi dan ontologi kaedah 
pengurusan tersebut.  
 
Justeru itu, kertas kerja ini dibahagikan kepada empat bahagian utama. 
Pertama, kertas kerja ini akan terlebih dahulu melihat kaedah pengurusan 
institusi kewangan Islam di Malaysia. Ia bertujuan mengenal pasti kaedah 
pengurusan yang paling dominan dipakai oleh institusi-institusi kewangan 
Islam di Malaysia. Kedua, kertas kerja ini menjurus kepada perbincangan 
tentang teras teoretis kaedah pengurusan yang dominan diguna pakai 
tersebut. Maklumat dalam bahagian ini adalah penting untuk membuat 
penelitian terperinci ke atas kaedah pengurusan yang dipakai untuk 
bahagian yang seterusnya. Ketiga yakni bahagian seterusnya, kertas kerja 
ini akan menilai kaedah pengurusan yang dominan tersebut berdasarkan 
kepada aspek tasawur, epistemologi dan ontologi. Keempat, kertas kerja 
ini akan membuat kesimpulan sama ada kaedah pengurusan yang dipakai 
                                                 
8 Pembangunan lazim ialah pembangunan yang lahir daripada falsafah pembangunan lazim 
iaitu Kapitalis (pasca-klasikal) dan Marxisme (radikal). Sila rujuk Muhammad Syukri 
Salleh (2003a: 7-18) untuk huraian lanjut berhubung falsafah pembangunan lazim dari 
perspektif Islam dan perbezaaannya dengan pembangunan berteraskan Islam. 
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ke atas pengurusan institusi kewangan Islam selama ini boleh dipakai atau 
sebaliknya. 
 
Pengurusan Institusi Kewangan Islam di Malaysia 
 
Kertas kerja ini mengkhususkan penelitian ke atas kaedah pengurusan 
yang dipakai oleh lima buah institusi kewangan yang utama di Malaysia 
sahaja. Institusi-institusi kewangan yang dipilih ialah Lembaga Tabung 
Haji (LTH), Bank Islam Malaysia Berhad (BIMB), Bank Kerjasama 
Rakyat Malaysia (Bank Rakyat), Bank Muamalat Malaysia Berhad 
(BMMB) dan Syarikat Takaful Malaysia Berhad (Takaful Malaysia).  
 
Untuk memperincikan perbincangan tentang kaedah pengurusan institusi 
yang dipilih, kertas kerja ini akan mengemukakan penelitian ke atas 
maklumat asas institusi tersebut terlebih dahulu yang merangkumi 
pernyataan visi dan misi korporat institusi9. Jadual 1 berikut 
mengemukakan pernyataan visi dan misi korporat institusi-institusi 
kewangan Islam yang dipilih. Berdasarkan visi dan misi korporat institusi-
institusi ini, ia menampakkan sekurang-kurangnya pernyataan komitmen 
untuk beroperasi secara Islam atau melaksanakan kegiatan 
pembangunannya secara Islam (frasa dengan huruf yang ditebalkan); atau 
pernyataan komitmen untuk melaksanakan aspek pembangunan spiritual 
atau pembangunan berbentuk fardu ain (frasa dengan huruf yang 
digariskan) dan aspek pembangunan material atau pembangunan berbentuk 




                                                 
9 Visi institusi merujuk kepada wawasan jangka panjang yang ingin dicapai oleh institusi. 
Ia merangkumi pernyataan matlamat yang ingin dicapai oleh institusi, bentuk 
pengoperasian institusi, kehendak-kehendak pelanggan yang ingin dipenuhi oleh institusi 
dan kedudukan yang ingin dicapai oleh institusi dalam konteks perniagaan. Misi institusi 
pula merujuk kepada pernyataan tentang jenis perniagaan, prinsip, kepercayaan, falsafah 
dan tujuan kewujudan institusi (Haim Hilman Abdullah, 2006:9-18). Berdasarkan 
maksud inilah, penyelidik mengambil kira pernyataan visi dan misi institusi untuk 
menggambarkan falsafah penubuhan institusi. Selain berperanan menggambarkan 
falsafah penubuhan institusi, visi dan misi korporat institusi juga dapat memberi 
gambaran tentang bentuk kaedah pengurusan yang diguna pakai dalam pengurusan 
institusi. Sila rujuk Soh Keng Lin et al. (2003:29-39), Heizer & Render (2006:31-36) dan 
Haim Hilman Abdullah (2006:9-18) untuk huraian lanjut berhubung perkaitan di antara 
pernyataan visi dan misi korporat institusi dengan kaedah pengurusan yang diguna pakai 
oleh institusi. 
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Jadual 1: 
Visi dan Misi Korporat Institusi Kewangan Islam 
 









Untuk berusaha menjalankan operasi bank perdagangan 
Islam berlandaskan hukum-hukum Syarak, dengan 
menyediakan kemudahan dan khidmat bank kepada 
semua masyarakat Islam dan seluruh rakyat negara ini, 
serta mencapai keteguhan dan keupayaan untuk 




I Menjadi sebuah bank Islam yang kukuh, progresif dan 
moden serta menawarkan produk serta perkhidmatan 




Untuk membina BMMB menjadi bank Islam yang 
moden, dinamik dan kukuh serta memainkan peranan 
menyediakan alternatif yang berdaya maju terhadap 
sistem konvensional dan menyumbang kepada 





Menjadikan LTH sebagai sebuah organisasi Islam yang 
dinamik dan prihatin dalam pengurusan dan pengendalian 
haji dan umrah yang sempurna serta berhemat dalam 





Memberikan perkhidmatan yang cekap dan cemerlang 
kepada pelanggan, mengamalkan semangat berpasukan 
yang beramanah, profesional, produktif dan berhemah 
tinggi, beriktikad memberikan pulangan yang tinggi dan 
setanding dengan pasaran, menggunakan teknologi dan 






Menjadi institusi kewangan yang menjalankan operasi 
takaful yakni insurans yang mengikut landasan 
hukum-hukum syarak dengan tujuan menyediakan 
kemudahan dan perkhidmatan takaful yang lengkap 
kepada umat Islam dan seluruh rakyat Malaysia. 





Menyediakan perkhidmatan takaful yang bermutu tinggi 
kepada peserta takaful, mencapai tahap daya jaya dan 
daya keuntungan yang memuaskan, memupuk dan 
memajukan daya pengurusan yang dinamik, memajukan 
tenaga kerja yang bermotivasi dengan etika kerja yang 
sesuai dan penuh tanggungjawab serta berusaha setiap 







Menjadikan Bank Rakyat sebagai bank pilihan anggota-
anggotanya kerana perkhidmatan terbaik yang disediakan 
berbanding dengan apa jua perkhidmatan yang ditawarkan 




Meninggikan taraf ekonomi anggota dengan cara 
memberi pinjaman atau pembiayaan bagi kegunaan 
pertanian, usaha-usaha menjalankan pengeluaran, 
pemasaran, perusahaan, perikanan, pengangkutan, 
perumahan, perniagaan dan daya-daya usaha yang 
diperlukan bagi kepentingan anggotanya dan juga 
menggalakkan jimat cermat dan penyimpanan wang. 
Sumber: BIMB (2007), BMMB (2007), LTH (2006), Takaful Malaysia 
(2007), Bank Rakyat (2004) 
 
Bagi kaedah pengurusan yang dipakai pula, sejumlah 8 kaedah ada 
diterapkan dalam pengurusan institusi kewangan Islam di Malaysia. 
Kaedah-kaedah pengurusan yang dimaksudkan ialah Pengurusan Kualiti 
Menyeluruh (TQM), Siri Persijilan ISO 9000 (ISO 9000), Kumpulan 
Kawalan Mutu (QCC), Amalan Pengurusan 5-S (5-S), Perekayasaan 
Proses Perniagaan (BPR), Kerangka Pengurusan 7-S McKinsey, Kaizen 
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Jadual 2: 
Kaedah Pengurusan Institusi Kewangan Islam 
 
Institusi 







































BIMB  - -     - 
BMMB - - - - - - -  
BRAKYAT   - - - - - - 
LTH     - - - - 
TAKAFUL   - - - - - - 
JUMLAH 
INSTITUSI 
4 3 1 2 1 1 1 1 
 
Secara ringkasnya, TQM merupakan kaedah pengurusan yang berpusatkan 
kualiti dan melibatkan kesemua ahli organisasi. Ia bertujuan untuk 
mencapai kepuasan pelanggan dan memberi faedah jangka panjang kepada 
semua ahli institusi (Puri, 1992: 24 dan Kanji & Asher, 1996). Siri 
Persijilan ISO 9000 (ISO 9000) pula merupakan piawaian sistem 
pengurusan kualiti yang memerlukan sesebuah institusi beroperasi 
berdasarkan struktur dokumentasi yang telah direka bentuk. Ia adalah 
untuk memastikan produk atau perkhidmatan yang diberikan memenuhi 
kehendak pelanggan. ISO 9000 juga dirujuk sebagai kaedah yang menjadi 
tapak kepada pemakaian TQM dalam sesebuah organisasi (Azizan 
Abdullah, 2002:18). QCC pula ialah sekumpulan kecil ahli organisasi yang 
berkumpul secara sukarela untuk melaksanakan aktiviti-aktiviti kawalan 
kualiti di tempat pekerjaan mereka (JUSE, 1970). Amalan Pengurusan 5-S 
merupakan kaedah pengurusan yang berkonsepkan prinsip pengekalan 
kualiti kebersihan tempat kerja melalui sistem-sistem Sisih (Seiri), Susun 
(Seiton), Sapu (Seiso), Seragam (Seiketsu) dan Sentiasa Amal (Shitsuke) . 
Ia bertujuan untuk membina sikap dan disiplin pekerja yang positif. 
Dengan melaksanakan budaya 5-S, tempat kerja akan menjadi lebih 
teratur, bersistematik dan selesa. Kesan daripada itu, tempat kerja yang 
lebih produktif, cekap, efektif dan menjimatkan kos di samping memenuhi 
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kehendak pelanggan dapat diwujudkan dan dikekalkan (Osada, 1991:40 
dan ten Have, ten Have & Stevens, 2003:106). BPR pula didefinisikan 
sebagai reka bentuk semula secara radikal ke atas proses-proses strategik 
institusi atau organisasi untuk mengoptimumkan dan menambahbaikan 
aliran kerja, produktiviti, penggunaan kos dan kualiti produk serta 
perkhidmatan institusi atau organisasi secara drastik (Amstrong, 1993:553; 
ten Have, ten Have & Stevens, 2003:29 dan Huczynski, 2001:84). 
Kerangka Pengurusan 7-S McKinsey pula menggariskan tujuh elemen 
yang mempengaruhi keberkesanan pengurusan organisasi. Elemen-elemen 
yang dimaksudkan ialah Struktur (Structure), Strategi (Strategy), Sistem 
(Systems), Kemahiran (Skills), Staf (Staff), Stail (Style) dan Nilai Pegangan 
Bersama (Shared Values).  Setiap elemen ini adalah penting dan memberi 
kesan terhadap pencapaian organisasi (Peters & Waterman, 1982, 9; 
Saylor, 1992:8 dan ten Have, ten Have & Stevens, 2003: 138). Kaizen pula 
merupakan istilah yang diambil daripada bahasa Jepun yang membawa 
maksud ‘penambahbaikan berterusan’ atau ‘perubahan kepada yang lebih 
baik’. Tujuan utama pelaksanaannya ialah untuk memastikan perubahan 
kepada yang lebih baik berlaku dalam institusi secara berterusan, teratur 
dan melibatkan setiap ahli institusi (QCI International, 1997). Kaedah 
Pengurusan Ilahiyah atau Celestial Management merupakan kaedah 
pengurusan yang bertujuan untuk membumikan visi Ilahiyah yang 
terangkum dalam firman-firman Allah SWT dan hadith-hadith Rasulullah 
SAW dalam aspek pengurusan (A. Riawan Amin, 2006:xiii)10. 
 
Dalam kalangan kaedah-kaedah pengurusan tersebut, terdapat satu kaedah 
yang lebih terkedepan penggunaannya berbanding kaedah-kaedah yang 
lain. Kaedah pengurusan yang dimaksudkan ialah TQM.  
 
Jadual 4 menunjukkan peratus kekerapan pemakaian TQM adalah lebih 
tinggi berbanding kaedah-kaedah yang lain. Dari segi bilangan institusi 
pula, 4 (80.0%) daripada 5 buah institusi yang dikaji mengguna pakai 
TQM. Hanya 1 buah (20.0%) institusi sahaja yang tidak mengaplikasikan 
TQM sama sekali. Selain TQM, institusi-institusi kewangan Islam turut 
mengguna pakai sebahagian kaedah yang terangkum dalam TQM seperti 
ISO 9000 yang diguna pakai oleh Bank Rakyat, IKIM dan Takaful 
Malaysia, 5-S yang dipakai oleh BIMB dan LTH serta QCC yang diguna 
                                                 
10 Istilah “membumikan” di sini adalah merujuk kepada usaha-usaha menterjemah dan 
menerapkan secara praktikal visi Ilahiyah yang bersumberkan firman-firman Allah dan 
hadith-hadith Rasulullah ke dalam pengurusan institusi khasnya dan kehidupan umat 
Islam amnya. 
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pakai oleh LTH. ISO 9000 merupakan pengiktirafan pada tahap tertentu 
bagi usaha melaksanakan TQM (Puri, 1992:167). QCC pula merupakan 
elemen pelengkap kepada TQM terutamanya dari sudut kemahiran 
menyelesaikan masalah dalam proses melaksanakan TQM (Okada, 2003: 
x), manakala 5-S pula merupakan langkah pertama yang perlu direalisasi 
untuk melaksanakan TQM (Ho, 2006). 
 
Dalam pada itu, sebuah lagi institusi yang tidak mengguna pakai TQM 
atau sebarang komponen kaedah pengurusan TQM merupakan institusi 
yang mengguna pakai kaedah pengurusan Ilahiyah. Institusi yang 
dimaksudkan ialah BMMB.  
 
Penelitian ke atas kaedah pengurusan yang diterapkan di institusi-institusi 
kewangan yang dikaji mendapati bahawa TQM lebih banyak diguna pakai 
berbanding kaedah-kaedah lain. Dapatan ini menunjukkan bahawa 
sekalipun institusi-institusi kewangan tersebut telah menyatakan 
komitmennya untuk memainkan peranan sebagai mekanisme pelaksanaan 
pembangunan berteraskan Islam, namun dari aspek pengurusan, majoriti 
institusi lebih cenderung mengguna pakai kaedah pengurusan yang berasal 
daripada paradigma yang berbeza dengan paradigma pembangunan 
berteraskan Islam. 
 
Teras Teoritis Pengurusan Kualiti Menyeluruh (TQM) 
 
Perbincangan sebelum ini membawa kepada kefahaman pemakaian kaedah 
pengurusan TQM dan kaedah-kaedah pengurusan yang terangkum di 
bawahnya dalam kalangan institusi kewangan Islam adalah sangat meluas. 
Oleh itu timbul persoalan, bolehkah TQM diguna pakai untuk mengurus 
institusi-institusi kewangan Islam? Sekiranya asas falsafah institusi 
kewangan Islam mesti dibezakan daripada institusi kewangan lazim di 
peringkat akar umbi lagi, dapatkah kaedah pengurusan yang berasal 
daripada paradigma di luar Islam ini diguna pakai ke atas pengurusan 
institusi-institusi kewangan Islam tersebut11? Justeru itu, adalah penting 
                                                 
11 Pembangunan lazim dalam kajian ini merujuk kepada pendefinisian yang dikemukakan 
oleh Muhammad Syukri Salleh (2003). Beliau merujuk pembangunan lazim sebagai 
pembangunan yang berideologikan falsafah pembangunan lazim  iaitu Kapitalisme, 
Sosialisme, Marxisme dan sebagainya yang menjadi sistem pembangunan dominan masa 
kini. Untuk huraian lanjut berhubung falsafah pembangunan lazim dari perspektif Islam 
dan perbezaannya dengan pembangunan berteraskan Islam, sila rujuk Muhammad Syukri 
Salleh (2003a:7-18). Berasaskan pendefinisian lazim  tersebut, kaedah pengurusan lazim 
dalam kajian ini pula membawa maksud kaedah pengurusan yang dipakai secara meluas 
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untuk meneliti apakah boleh TQM dipakai ke atas pengurusan institusi 
kewangan Islam? Untuk tujuan meneliti apakah boleh kaedah pengurusan 
TQM dipakai di institusi kewangan Islam, bahagian ini akan menyorot 




TQM sebenarnya merupakan himpunan beberapa konsep pengurusan 
kualiti. Lantaran itu, pelbagai definisi telah dikemukakan bagi 
menerangkan maksud TQM (Lemieux, 1996). Walau bagaimanapun, 
sehingga kini masih belum ada satu definisi khusus TQM yang disepakati 
oleh semua pihak (Mohd Ashari Idris, 2004: 61 dan Suarez, 2001). 
Kesulitan mencapai kesepakatan berhubung definisi TQM adalah ekoran 
daripada teori TQM itu sendiri yang masih berkembang dan berevolusi 
serta mencakupi pelbagai konsep pengurusan kualiti (Martinez-Lorente 
et.al., 1998). Selain itu, faktor asas teori yang lemah juga turut 
menyumbang kepada kesukaran melahirkan satu definisi yang 
komprehensif bagi TQM (Baidoun dan Zairi, 2003: 1194). 
 
Walaupun masih belum terdapat satu definisi TQM yang diiktiraf secara 
mutlak, namun terdapat beberapa definisi yang telah diterima pakai secara 
meluas pada masa kini. Satu daripadanya ialah definisi yang dikemukakan 
oleh Organisasi Piawaian Antarabangsa atau ISO (International Standards 
Organisation) menerusi ISO 8402. Menurut ISO 8402 Edisi 1994, TQM 
didefinisikan sebagai kaedah pengurusan dalam organisasi yang 
berpusatkan kualiti dan melibatkan kesemua ahli organisasi bertujuan 
untuk mencapai kepuasan pelanggan dan memberi faedah jangka panjang 
kepada semua ahli organisasi dan masyarakat (Puri, 1992: 24). 
 
Satu lagi definisi TQM yang diterima pakai secara meluas ialah definisi 
yang dikemukakan oleh U.S. Malcolm Baldridge National Quality Award 
(MBNQA)12. Berdasarkan MBNQA, TQM dirujuk sebagai kaedah 
                                                                                                                
pada masa kini. Walau bagaimanapun, kaedah pengurusan yang dikaitkan oleh tokoh-
tokohnya dengan Islam seperti bersumberkan sumber-sumber rujukan Islam, berasaskan 
falsafah Islam atau berlandaskan prinsip-prinsip hukum Islam akan dirujuk sebagai 
kaedah pengurusan Islam dalam tesis ini.  
12 MBNQA merupakan anugerah kualiti bertaraf dunia yang paling berprestij pada masa 
kini. Ia mula diperkenalkan di Amerika Syarikat pada tahun 1987 untuk mengiktiraf 
pencapaian TQM dalam kalangan organisasi pembuatan dan perkhidmatan (Steeples, 
1992: 10). Di Malaysia anugerah seumpama ini dikenali sebagai Anugerah 
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mengurus organisasi dengan cekap dan berkualiti berdasarkan perspektif 
pelanggan, proses dalaman perniagaan, pembelajaran dan pembangunan 
serta kewangan (Steeples, 1992: 19). 
 
Selain ISO dan MBNQA, terdapat juga individu-individu yang cuba 
mengemukakan definisi bagi TQM. Satu daripadanya yang agak lengkap 
dalam menerangkan dimensi proses dan kandungan TQM ialah definisi 
yang dikemukakan oleh Mohamed Zairi13 (Mohd Ashari Idris, 2004: 63). 
Menurut Mohamed Zairi (1996: 5), TQM didefinisikan sebagai satu usaha 
positif oleh organisasi berhubung peningkatan struktur, prasarana, sikap, 
tingkah laku dan teknik menyampaikan kepada pelanggan akhir, melalui 
penekanan konsistensi, peningkatan kualiti, pembaikan daya saing yang 
mana kesemuanya menuju kepada matlamat memuaskan atau menceriakan 
pelanggan akhir14. 
 
Berdasarkan kepada definisi-definisi di atas, dapat dikenalpasti bahawa 
perkara paling pokok yang terkandung dalam TQM ialah kualiti. 
Walaupun ditekankan juga elemen kepuasan pelanggan dan 
penambahbaikan, namun pada hakikatnya, kedua-dua elemen ini 
sebenarnya bertitik tolak daripada kualiti itu sendiri. Justeru itu, untuk 
                                                                                                                
Kecemerlangan Pengurusan Kualiti atau Quality Management Excellence Award 
(QMEA) anjuran Kementerian Perdagangan Antarabangsa dan Industri (MITI) dan 
Anugerah Kualiti Perdana Menteri atau Prime Minister Quality Award (PMQA) anjuran 
MAMPU (NPC, 2003:206) 
13 Profesor Mohamed Zairi merupakan seorang pakar dalam bidang TQM. Beliau giat 
memperkembangkan prinsip-prinsip TQM di peringkat antarabangsa. Beliau yang juga 
merupakan Timbalan Naib Presiden e-TQM College di Dubai, Arab Saudi telah 
dikurniakan gelaran ‘Grand Master’ dalam bidang TQM bagi peringkat antarabangsa oleh 
Harrington Institute, Ontario, Canada. Beliau juga merupakan Pengerusi Juran dalam 
TQM, Ketua bagi The European Centre for TQM dan penerima anugerah Pencapaian 
Seumur Hidup atas sumbangan beliau dalam bidang TQM. Di samping itu, Profesor 
Mohamed Zairi juga bertindak sebagai penasihat kualiti bagi badan-badan kerajaan di 
beberapa buah negara di Timur Tengah, Eropah  dan juga Malaysia (IMJ, 2005).  
14 Selain definisi-definisi yang dikemukakan ini terdapat beberapa lagi definisi yang telah 
diketengahkan oleh beberapa penulis. Definisi yang dikemukakan antara lain 
menerangkan TQM sebagai satu pendekatan memperbaiki keberkesanan dan kelenturan 
perniagaan keseluruhan (Oakland, 1989), satu set alat penambahbaikan dalam organisasi 
(Olsson dan Bokor, 1995) dan suatu falsafah pengurusan (Hackman dan Wageman, 
1995). TQM juga dirujuk sebagai program perubahan budaya organisasi (Witcher, 1995 
dan James 1996), suatu sistem pengurusan (Boaden, 1997; Dale, 1999 dan Hellsten dan 
Klefsjo, 2000) dan juga kecemerlangan perniagaan (Dale et.al., 2000). 
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melihat sejarah dan latarbelakang perkembangan TQM, perlu diteliti 
sejarah perkembangan konsep-konsep berhubung kualiti terlebih dahulu. 
 
Sejarah Dan Latarbelakang Perkembangan TQM 
 
Konsep-konsep berhubung kualiti telah diperkembangkan lama sebelum 
istilah TQM itu sendiri digunapakai bagi mencakupi konsep-konsep kualiti 
tersebut (Macdonald, 1998). Konsep-konsep kualiti yang terangkum dalam 
TQM ini telah diasaskan oleh sebilangan individu yang juga dikenali 
sebagai Tokoh Kualiti atau Quality Gurus. Terdapat tujuh orang Tokoh 
Kualiti utama yang diiktiraf sebagai penyumbang kepada pembentukan 
dan perkembangan TQM. Tokoh-tokoh tersebut adalah Walter A. 
Shewhart (1891 – 1967), W. Edwards Deming (1900 – 1993), Joseph M. 
Juran (lahir pada tahun 1904), Genichi Taguchi (lahir pada tahun 1924), 
Armand V. Feigenbaum (lahir pada tahun 1920), Kouru Ishikawa (1915 – 
1989) dan Philip B. Crosby (1926 – 2001) (Besterfield et.al., 2003: 4; 
Hodges, 1999; Gale, 2005; Jabnoun, 1999: 11; Martinez-Lorente et.al., 
1998; Mohd Ashari Idris, 2004: 21 dan Ho, 1995: 21)15. Setiap tokoh ini 
telah mengasaskan sekurang-kurangnya satu konsep kualiti yang 
diterimapakai secara meluas dan menjadi sebahagian daripada konsep-
konsep utama bagi TQM.  
 
Walter A. Shewhart misalnya telah mengasaskan konsep kualiti berstatistik 
yang juga dikenali sebagai Kawalan Proses Berstatistik (Statistical Process 
Control) atau SPC. SPC merupakan konsep kualiti yang terawal diasaskan 
yakni pada tahun 1924. Ia adalah cetusan idea Shewhart sewaktu beliau 
bertugas sebagai ahli fizik di Makmal AT & T Bell. Idea yang 
dikemukakan oleh Shewhart iaitu penggunaan konsep statisik persampelan 
dan kebarangkalian16 dalam proses perindustrian telah berjaya mengesan 
kecacatan pada produk telefon yang diusahakan oleh Makmal Bell 
sebelum ia dikeluarkan. Idea beliau ini telah diperakui oleh ahli-ahli 
statistik sebagai sumbangan penting dalam usaha meningkatkan kualiti 
                                                 
15 Selain ketujuh-tujuh tokoh kualiti ini, terdapat juga beberapa tokoh lain yang diiktiraf 
dalam beberapa karya TQM. Antaranya ialah Shigeo Shingo, Tom Peters, John S. 
Oakland, David Garvin, Masaaki Imai dan Bill Conway (Oakland, 1989 dan Mohamed 
Zairi, 1996). 
 
16  Konsep statistik persampelan dan kebarangkalian yang digunakan Shewhart adalah 
bersumber daripada teori statistik yang dikemukakan oleh Sir Ronald Fisher di sekitar 
tahun 1910 (Jablonski, 1995: 29). 
K o n f e r e n s i  I n t e r n a s i o n a l | 175 
 
barangan perkilangan (Sarkar, 1998: 9).17 Konsep SPC yang dicetuskan 
oleh Shewhart ini telah diperkemaskan dan digunapakai semasa Perang 
Dunia Kedua (pertengahan dekan 1940-an) untuk menghasilkan produk-
produk ketenteraan (Saylor, 1996: 3). SPC kini merupakan salah satu 
konsep asas kepada TQM. 
 
Dalam pada itu, Deming yang bekerja bersama Shewhart di Makmal Bell 
pada ketika itu dan juga merupakan pelajar Shewhart yang sangat 
terpengaruh dengan idea beliau telah memperkenalkan konsep Kawalan 
Kualiti Berstatistik (Statistical Quality Control) atau SQC. Walaupun SQC 
mempunyai elemen statistik sebagaimana SPC, namun Deming 
memperakui bahawa SQC merupakan versi beliau yang tersendiri 
berhubung penggunaan konsep statistik dalam penghasilan barangan 
perindustrian (Jablonski, 1995: 29). SQC dikatakan berbeza dengan SPC 
kerana pemeriksaan statistik SQC dijalankan di peringkat permulaan 
(inception stage) pengeluaran barangan berbanding SPC yang menjalankan 
pemeriksaan statistik di peringkat akhir (Sarkar, 1998: 10).  
 
Idea-idea Shewhart dan Deming ini walau bagaimanapun tidak mendapat 
tempat dalam kalangan syarikat-syarikat pengeluar di Amerika Syarikat 
pada mulanya. Faktor utama yang menyebabkan idea Shewhart dan 
Deming diketepikan oleh syarikat-syarikat pengeluar Amerika Syarikat 
ialah ketiadaan pesaing. Sehingga akhir Perang Dunia Kedua, Amerika 
Syarikat merupakan negara pengeluar ulung di dunia. Lantaran itu, 
syarikat-syarikat pengeluar di Amerika Syarikat tidak merasakan 
pentingnya untuk menekankan aspek kualiti dalam pengeluaran barangan 
kerana apa sahaja dikeluarkan akan terjual. Aspek yang diutamakan pada 
ketika itu hanyalah kuantiti pengeluaran barangan semata-mata (Saylor, 
1996: 4).  
 
Berbeza pula dengan syarikat-syarikat pengeluar di Jepun yang ketika itu 
sedang bertungkus-lumus mencari pemangkin untuk pembangunan sektor 
pengeluaran negara mereka. Sektor pengeluaran Jepun pada waktu itu 
sedang mengalami kemusnahan teruk berikutan kekalahan besar Jepun 
dalam Perang Dunia Kedua (Shores dan Thompson, 1986: 55). Selain 
faktor kemusnahan ekonomi akibat perang, barangan keluaran Jepun juga 
                                                 
17 Idea beliau ini telah dikemukakan dalam buku beliau yang bertajuk The Economic 
Control of Quality of Manufactured Products terbit pada tahun 1931. Selain buku 
tersebut, satu lagi hasil yang terbit daripada idea beliau ialah Carta Kawalan yang akan 
mengesan prestasi pekerja berkadaran dengan masa (Sarkar, 1998: 10)  
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tidak mendapat tempat dalam arena perdagangan antarabangsa kerana 
Jepun sebelum ini sering mengeluarkan produk yang murah, berjenama 
tiruan dan tidak berkualiti (Udpa, 1992: 22 dan JUSE, 1994: 4). Di atas 
dasar tersebut,  kualiti dilihat sebagai pemangkin yang sangat diperlukan 
untuk membangunkan ekonomi Jepun secara amnya dan sektor 
pengeluaran Jepun secara khususnya. Melalui Jeneral Douglas Mac Arthur 
selaku ketua kuasa bersekutu Amerika di Jepun ketika itu, beberapa orang 
pakar kualiti Amerika telah dihantar ke Jepun untuk memberi nafas baru 
kepada sektor pengeluaran negara itu (Shores dan Thompson, 1986: 55; 
Udpa, 1992 : 22  dan Cole, 1986: 29). 
 
Di antara pakar kualiti Amerika terawal yang dihantar ke Jepun ialah 
Deming iaitu pada bulan Julai 1950. Deming telah ditugaskan untuk 
mengendalikan beberapa siri kursus dan seminar berhubung SQC kepada 
Union of Japanese Scientist and Engineers (JUSE). Walaupun tidak 
mendapat tempat di Amerika, konsep SQC yang diperkenalkan oleh 
Deming di Jepun berkembang pesat dan diterimapakai oleh hampir 
keseluruhan syarikat pengeluar Jepun. Bahkan pemakaian konsep SQC ini 
dikatakan sebagai titik tolak kepada pemulihan ekonomi Jepun (Saylor, 
1996: 4). Berasaskan konsep SQC, Deming telah memperkenalkan 
pendekatan kitar PDCA (Plan-Do-Check-Act) yang dirujuk di Jepun 
sebagai Deming Wheel dan Reaksi Rantai Deming (Deming’s Chain 
Reaction). Idea yang diberikan oleh Deming di Jepun telah memberikan 
impak yang besar ke atas pespektif syarikat-syarikat pengeluar negara itu 
terhadap Kawalan Kualiti. Tertarik dengan idea dan pendekatan-
pendekatan yang diperkenalkan oleh Deming, pada Jun 1951 kerajaan 
Jepun telah memperkenalkan ‘Anugerah Deming’ sempena menghargai 
perkhidmatan yang telah diberikan oleh Deming. Anugerah ini diberikan 
kepada industri-industri pengeluaran Jepun untuk mengiktiraf pencapaian 
kualiti menerusi Kaedah-kaedah Kawalan Kualiti Deming dalam industri 
mereka. Selain itu, Bulan Kualiti Kebangsaan juga telah diwujudkan 
sebagai reaksi kepada seminar dan latihan yang diberikan oleh Deming. 
Sejak daripada itu pergerakan kualiti mula berkembang secara pesat dan 
meluas di Jepun (Udpa, 1992: 22). 
 
Selain Deming, pakar kualiti Amerika yang turut memberi sumbangan 
besar dalam perkembangan pergerakan kualiti di Jepun ialah Joseph Moses 
Juran dan Armand Vallin Feigenbaum. Juran tiba di Jepun pada tahun 
1954 yakni setelah buku beliau “Quality Control Handbook” yang 
diterbitkan pada tahun 1951 mendapat sambutan meluas di Jepun (Finley, 
2002). Juran, yang juga merupakan pelajar Shewhart telah 
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memperkenalkan konsep perancangan dan pengurusan kualiti melalui 
proses The Juran Trilogy di Jepun. Proses ini merangkumi perancangan 
kualiti, kawalan kualiti dan penambahbaikan kualiti (Saylor, 1996: 6). 
Konsep yang dikemukakan oleh Juran ini telah menjadi asas 
berkembangnya pendekatan pengurusan Kawalan Kualiti (QC) yang 
kemudiannya menjadi kaedah pengurusan terpenting di Jepun (Udpa, 
1992: 22 dan Imai, 1999: 34). Konsep QC ini berkembang dan menjadi 
amalan di setiap peringkat syarikat dan organisasi. Hasil pelaksanaan 
konsep QC, tercetus satu lagi konsep yang seumpamanya tetapi dalam 
bentuk yang lebih menyeluruh iaitu pendekatan Kawalan Kualiti 
Menyeluruh (TQC). Konsep ini diperkenalkan oleh Feigenbaum pada 
tahun 1961. Beliau merupakan orang pertama memperkenalkan istilah 
Kualiti Menyeluruh (Total Quality) melalui konsep tersebut (Sarkar, 1998: 
18 dan Imai, 1999: 35). 
 
Dalam pada itu, ahli-ahli kualiti Jepun mula mengubahsuai konsep-konsep 
pengurusan kualiti yang telah dikemukakan oleh pakar-pakar kualiti 
Amerika di negara itu. Hal ini dilakukan supaya suatu konsep atau kaedah 
pengurusan kualiti yang lebih sesuai dengan budaya dan falsafah hidup 
rakyat Jepun dapat dihasilkan dan seterusnya dilaksanakan di Jepun. Di 
atas premis ini, konsep Kumpulan Meningkat Mutu Kerja atau Quality 
Control Circles (QCC) telah diperkenalkan oleh Kouru Ishikawa pada 
tahun 1962 (Poh Ju Peng, 2000: 13). Konsep QCC ini menekankan paduan 
tenaga dan revolusi pemikiran pihak pengurusan di semua peringkat untuk 
melaksanakan pengurusan berkualiti. Ini menjadikan ia lebih sesuai 
diaplikasi dalam konteks budaya rakyat Jepun yang bersifat homogen. 
Menerusi QCC, Ishikawa memperkenalkan konsep Analisis Tulang Ikan 
atau Fish-Bone Analysis dan Carta Pareto yang digunapakai secara meluas 
sehingga ke hari ini (Ho, 1995: 35). Konsep-konsep yang diperkenalkan 
oleh Ishikawa ini juga telah menjadi sebahagian daripada elemen penting 
dalam TQM (Sowerbutts, 2004). Selain Ishikawa, Genichi Taguchi juga 
turut sama memperkembangkan idea Deming dan Juran untuk 
menghasilkan konsep Rekabentuk Ujikaji atau Design of Experiments 
(DOE). Konsep ini kemudiannya menjadi alat statistik utama dalam TQM 
untuk merekabentuk sistem yang berkualiti tinggi tetapi pada kos yang 
terkawal (Unal dan Dean, 1991). 
 
Hasil daripada kesungguhan menerapkan pelbagai elemen pengurusan 
berkualiti, sektor pengeluaran dan perindustrian Jepun telah mencapai 
kemajuan yang luar biasa sehingga berupaya memberi saingan kepada 
syarikat-syarikat pengeluar di Amerika Syarikat. Bahkan dalam tahun 
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1970-an Jepun telah mendahului Amerika dalam menguasai pasaran 
kebanyakan barangan perindustrian terutamanya industri automobil. Di 
masa ini satu lagi konsep kualiti yang menjadi asas kepada TQM telah 
diperkenalkan di Jepun iaitu konsep Penyelenggaraan Produktif 
Menyeluruh atau Total Productive Maintenance (TPM) yang 
diperkenalkan oleh syarikat pengeluar kereta Toyota di Jepun 
(Chamberlain, 2005). 
 
Dalam pada itu, syarikat-syarikat pengeluar di Amerika mula menyedari 
bahawa Jepun telah memberi saingan kepada pasaran barangan 
keluarannya. Hal ini berlaku pada pertengahan dekad 1970-an apabila 
syarikat-syarikat pengeluar Amerika mengalami kerugian besar akibat 
penguasaan pasaran oleh syarikat-syarikat pengeluar Jepun (Poh Ju Peng, 
2000: 13). Fenomena inilah yang menjadi titik permulaan terhadap 
kesedaran tentang peri pentingnya pengurusan kualiti di Barat khususnya 
di Amerika. Perkembangan semula pegerakan kualiti di Amerika ini telah 
dipelopori antara lain oleh Philip Crosby (Saylor, 1996: 8). 
 
Antara sumbangan Philip Crosby terhadap pergerakan pengurusan kualiti 
ialah menggariskan sistem Tanpa Kecacatan atau Zero Defects dengan 
mengemukakan empat asas kualiti. Pertama, pematuhan terhadap 
keperluan; kedua, pencegahan; ketiga, piawaian Tanpa Kecacatan dan 
keempat, pengukuran (Saylor, 1996: 8). Selain sistem Zero-Defects, beliau 
juga terkenal dengan konsep Do It Right The First Time yang menjadi 
elemen penting TQM (Tony Bendell, 1998).  
 
Kesemua konsep-konsep kualiti yang telah diasaskan oleh Tokoh-Tokoh 
Kualiti di atas terus berkembang dan giat diaplikasi secara global 
terutamanya di Barat dan juga Jepun. Ini akhirnya membawa kepada 
tercetusnya idea untuk merangkumkan konsep-konsep kualiti tersebut agar 
satu kaedah pengurusan berkualiti yang lebih menyeluruh dapat dibentuk. 
Sehubungan itu, Jeneral Bill Creech telah memperkenalkan istilah TQM 
atau Pengurusan Kualiti Menyeluruh pada tahun 1985 untuk 
merangkumkan konsep-konsep kualiti yang sedia ada (Creech, 1995). 
Secara ringkasnya, perkembangan konsep-konsep berhubung kualiti yang 














Berdasarkan Rajah 1 dapat dilihat bahawa pembentukan TQM boleh 
dibahagikan kepada tiga peringkat. Pertama, peringkat pembentukan 
konsep-konsep asas kualiti di Barat di sekitar tahun 1920-an. Kedua, 
peringkat perkembangan konsep-konsep kualiti di negara Jepun oleh 
tokoh-tokoh kualiti dari Barat dan juga Jepun sekitar tahun 1950-an. 
Ketiga, peringkat pembentukan semula dan perkembangan konsep-konsep 
kualiti di Barat dengan mencontohi Jepun di sekitar tahun 1980-an.  
 
Perkembangan dan evolusi kaedah pengurusan TQM masih berterusan 
sehingga kini. Di Barat misalnya diperkenalkan anugerah Malcolm 
Baldrige National Quallity Award dan siri persijilan ISO 9000 pada tahun 
1987 (Steeples, 1992 dan Rao, Ragu-Nathan dan Solis, 1997). Dalam 
perkembangan yang lain, beberapa syarikat pengeluar terutamanya di 
Jepun pula mula menekankan konsep pengurusan berkualiti Kaizen atau 
penambahbaikan berterusan yang turut terangkum dalam TQM pada masa 
kini (Imai, 1999).  
 
Falsafah dan Prinsip TQM 
 
Sejarah perkembangan TQM memperlihatkan asas TQM bertitik tolak 
daripada pelaksanaan kualiti secara menyeluruh di semua peringkat 
organisasi. Ia dibangunkan di atas premis yang dilahirkan oleh beberapa 
                                                 
18 Diadaptasi daripada Hamouda, Martin dan Weill (2002). 
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tokoh kualiti yang diiktiraf. Sekalipun konsep-konsep yang dikemukakan 
oleh tokoh-tokoh kualiti ini adalah pelbagai, namun terdapat elemen-
elemen yang dipersetujui bersama bahkan sering ditekankan oleh tokoh-
tokoh kualiti tersebut (TQL, 2004). Satu daripadanya ialah kepuasan 
pelanggan sepenuhnya. Hal ini merangkumi mendengar pandangan 
pelanggan, memenuhi keperluan mereka dan mencapai jangkaan mereka 
menerusi produk yang dikeluarkan atau perkhidmatan yang diberikan 
(Oakland, 1989: 17; Flood, 1993: 43; Weaver, 1995; Saylor, 1996: 22 dan 
Kujala & Lillrank, 2004). Untuk menghasilkan produk berkualiti yang 
dapat memenuhi jangkaan pelanggan, tokoh-tokoh kualiti mengemukakan 
asas falsafah yang berorientasikan kepada pencapaian matlamat memenuhi 
kepuasan hati pelanggan.  
 
Deming (1986) misalnya melihat permasalahan menghasilkan produk 
berkualiti dapat diselesaikan dengan memberi penekanan kepada sistem 
pengeluaran produk19. Untuk itu beliau menggunakan kaedah statistik bagi 
memastikan penghasilan produk yang berkualiti. Sementara itu Crosby 
(1979) pula berpandangan penghasilan produk yang berkualiti berupaya 
dicapai menerusi kawalan oleh pihak pengurusan. Justeru itu kepimpinan 
menerusi pengurusan dan amalan pencegahan berbanding pemulihan diberi 
penekanan oleh beliau menerusi konsep Zero-Defects dan DIRFT. 
Sepertimana Crosby, Juran (1988) juga meletakkan tanggungjawab 
berhubung kualiti ke atas pihak pengurusan. Menurut beliau lagi, 
tanggungjawab pihak pengurusan dilaksanakan menerusi konsep 
pengawalan untuk meningkatkan kualiti. Walaupun pendekatan Deming, 
Crosby dan Juran sedikit berbeza di antara satu sama lain, namun ketiga-
tiganya mempunyai persamaan dari segi penekanan mereka terhadap 
pengukuran secara kuantitatif dalam menentukan kualiti (Beckford, 1998).  
 
Sementara itu, Feigenbaum (1986) pula mula mengambil kira aspek-aspek 
yang menjangkaui ukuran secara kuantitatif semata-mata. Pendekatan 
menyeluruh (total) beliau cuba mengambil kira aspek hubungan sesama 
manusia dalam institusi di samping kaedah statistik yang sedang 
                                                 
19 Berhubung hal ini, Deming menegaskan seperti berikut: “I should estimate that in my 
experience most trouble and most possibilities for improvement add up to proportions 
something like this: 94 per cent belong to the system and 6 per cent ascribed to workers” 
(Saya menganggarkan berdasarkan pengalaman saya, kebanyakan masalah dan 
kemungkinan untuk penambahbaikan adalah mengikut kadar yang sedemikian: 94 peratus 
adalah berpunca daripada sistem manakala 6 peratus lagi adalah berpunca daripada 
pekerja). Sila rujuk Deming (1986) untuk huraian lanjut. 
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berkembang luas pada masa itu. Begitu juga dengan Ishikawa (1985 & 
1986) yang menegaskan bahawa individu dalam sesebuah institusi boleh 
digerakkan untuk memberi komitmen ke arah merealisasikan kualiti. 
Walau bagaimanapun penekanan Ishikawa ke arah melahirkan individu 
sedemikian adalah agak kritikal sehingga beliau berpendapat bahawa 
setiap ahli dalam institusi seharusnya menjadikan kualiti sebagai matlamat 
akhir pencapaiannya. 
 
Shingo (1987) pula sebaliknya berpandangan penetapan kualiti yang 
disandarkan kepada penilaian individu adalah cenderung kepada kesilapan 
dan bersifat tidak konsisten. Oleh yang demikian, beliau lebih 
berkeyakinan terhadap penetapan kualiti secara mekanistik dan menafikan 
aspek-aspek yang tidak dapat diukur secara kuantitatif. Untuk itu, beliau 
menekankan kesempurnaan kejuruteraan dan penilaian proses dalam 
pengeluaran produk yang berkualiti. Taguchi (1987) juga turut 
menekankan hal yang sama di samping penambahan kos-kos berhubung 
aspek kemasyarakatan yang perlu ditanggung apabila menghasilkan 
produk yang tidak berkualiti. 
 
Berdasarkan perbincangan di atas dapat dirumuskan bahawa terdapat tiga 
dimensi dalam menerangkan asas kepada TQM. Dimensi pertama ialah 
dimensi kuantitatif semata-mata. Dalam hal ini TQM dilihat sebagai satu 
set teknik atau prosedur yang digunakan untuk mengurangkan atau 
menghapuskan sebarang bentuk kecacatan atau variasi dalam proses 
pengeluaran produk atau pemberian perkhidmatan. Kaedah yang 
digunakan adalah berasaskan pengukuran dan proses sistematik, piawaian 
yang dapat diukur bagi segala prestasi dan pencapaian serta penggunaan 
prosedur statistik dalam menilai kualiti. Dimensi kedua pula ialah dimensi 
kualitatif yang menekankan TQM sebagai satu bentuk falsafah yang 
seharusnya diyakini dan dihayati agar ia dapat direalisasi secara efektif. 
Manakala dimensi ketiga pula ialah dimensi yang menggabungkan kedua-
dua aspek kuantitatif dan kualitatif. Dalam dimensi yang ketiga ini, 
penekanan diberikan kepada tiga elemen iaitu obsesi terhadap kualiti, 
keperluan terhadap pendekatan saintifik dan mekanistik, dan betapa 
pentingnya pandangan dan penglibatan semua ahli institusi dalam 
merealisasikan TQM (Wilkinson et.al., 1998:11-12). 
 
Sekalipun terdapat perbezaan dalam menanggapi asas dan kaedah 
pelaksanaan TQM, namun kesemua tokoh kualiti tersebut mempunyai 
matlamat akhir yang dikongsi bersama. Mereka semua bersependapat 
bahawa matlamat utama pemakaian kaedah pengurusan TQM ialah untuk 
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meningkatkan daya saing dan ketahanan (survival) institusi dalam pasaran 
global dan persekitaran bersaing (Oakland, 1993:3 dan Goetsch & Davis, 
1997:11). Menerusi keupayaan daya saing institusi yang tinggi, 
keuntungan dapat dicapai sehingga akhirnya menjurus kepada 
kecemerlangan institusi (Oakland, 1989). Deming (1986) misalnya 
menegaskan apabila kualiti ditingkatkan, produktiviti juga turut dapat 
dipertingkatkan. Hal ini akhirnya dipercayai akan meningkatkan daya 
saing sesebuah institusi. Menurut Deming lagi, kualiti yang rendah akan 
meningkatkan kos disebabkan perlunya melakukan kerja-kerja tambahan, 
kerugian tenaga kerja dan sumber serta peningkatan kerugian. 
Kesemuanya ini akan menggugat daya saing institusi (Kruger, 2001). 
 
Konsep Kualiti Dalam TQM 
 
Elemen utama dalam TQM ialah kualiti. Walau bagaimanapun, konsep 
kualiti yang terangkum dalam TQM adalah pelbagai mengikut Tokoh-
Tokoh Kualiti. Antaranya adalah Philip Crosby misalnya berpendapat 
kualiti adalah pencapaian produk atau perkhidmatan tanpa cacat (zero 
defects performance) (Crosby, 1979). W.E. Deming (1986) dan Juran 
(1995) pula berpendapat kualiti merupakan pengeluaran yang berupaya 
memenuhi kehendak pelanggan. Pandangan Deming dan Juran inilah yang 
telah mengkategorikan TQM sebagai kaedah pengurusan yang berasaskan 
pelanggan dan diterimapakai secara meluas sehingga hari ini. Ishikawa 
(1985) juga turut memperakui ciri memenuhi kehendak pelanggan sebagai 
asas kepada kualiti. Beliau bagaimanapun berpandangan ciri memenuhi 
kehendak pelanggan semata-mata adalah tidak memadai. Untuk itu beliau 
turut mengambilkira ciri produk yang ekonomik dan berguna sebagai asas 
penting kualiti di samping berupaya memenuhi kehendak pelanggan. 
 
Penilaian ke atas TQM dari Perspektif Tasawur, Epistemologi dan 
Ontologi 
 
Merujuk kepada sorotan berhubung TQM tidak dinafikan bahawa dari 
sudut operasional, pelaksanaan kaedah pengurusan TQM tampak positif 
dilaksanakan di institusi kewangan Islam kerana ia menggalakkan 
pelaksanaan pengurusan yang terbaik. Walau bagaimanapun, penilaian dari 
sudut operasional semata-mata adalah tidak memadai. Bahkan dalam 
konteks falsafah Islam yang bersifat menyeluruh, menilai dari aspek 
operasional sahaja adalah pincang. Ini kerana penilaian dari aspek 
operasional hanya mengambilkira aspek-aspek material dan fizikal sahaja 
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sedangkan pengurusan pembangunan berteraskan Islam, turut menekankan 
aspek-aspek spiritual juga. Oleh yang demikian, kertas ini akan cuba 
membuat penilaian yang lebih holistik ke atas TQM iaitu dengan meneliti 
aspek tasawur, epistemologi dan ontologinya. 
 
Penilaian Daripada Aspek “Tasawwur” 
 
Berdasarkan huraian berhubung falsafah, prinsip dan konsep kualiti dalam 
TQM, dapat difahami bahawa tumpuan utama TQM ialah untuk 
meningkatkan kualiti agar dengan itu produk atau perkhidmatan yang 
dihasilkan dapat memberi kepuasan kepada pelanggan institusi. Kepuasan 
pelanggan pula dilihat sebagai faktor utama untuk meningkatkan daya 
saing institusi. Apabila kepuasan pelanggan dicapai dan daya saing 
institusi terutamanya di dalam persekitaran yang bersaing dapat 
ditingkatkan, tahap kepenggunaan dapat ditingkatkan. Hal ini seterusnya 
memberi kesan positif ke atas produktiviti dan juga keuntungan institusi. 
Secara tidak langsung, matlamat pembentukan dan pemakaian kaedah 
pengurusan TQM ialah meningkatkan pengeluaran dan seterusnya 
memaksimumkan keuntungan syarikat. Kepuasan pelanggan sebenarnya 
hanyalah merupakan alat untuk mencapai matlamat tersebut. Matlamat 
sedemikian memberikan konotasi bahawa TQM mempunyai falsafah yang 
sama dengan falsafah pembangunan lazim. Falsafah pembangunan lazim 
menjadikan kepenggunaan dan pemaksimuman keuntungan sebagai 
matlamat dan pengukur kejayaan (Muhammad Syukri Salleh, 2003b: 20).  
 
Dalam pada itu, konsep peningkatan pengeluaran, pemaksimuman 
keuntungan dan pemuasan kehendak pelanggan sebenarnya berkait rapat 
dengan andaian bahawa kemahuan manusia adalah tidak terhad 
(Muhammad Syukri Salleh, 1994). Andaian sedemikian sebenarnya selari 
dengan andaian falsafah pembangunan lazim yang mengatakan bahawa 
sumber-sumber alam adalah terhad dan ia perlu dieksploit sebaik mungkin 
agar dapat memenuhi kemahuan manusia yang tidak terhad.  
 
Matlamat dan premis TQM ini sebenarnya bertentangan dengan 3 asas 
utama tasawur Islam yakni Allah SWT sebagai Pencipta, manusia sebagai 
makhluk dan sumber alam juga sebagai makhluk (Muhammad Syukri 
Salleh, 2003a: 21). Berdasarkan asas yang pertama dan kedua, yakni Allah 
sebagai Pencipta dan manusia ialah makhluk ciptaan-Nya, pemaksimuman 
keuntungan tidak seharusnya dijadikan matlamat akhir institusi kewangan 
dan anggota-anggota di dalam institusi sekalipun ianya sebuah organisasi 
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komersil. Matlamat akhir yang seharusnya dicapai ialah keredhaan Allah 
SWT yakni Pencipta segala makhluk di dunia (Muhammad Syukri Salleh, 
2003a: 18).  
 
Selain itu premis ketidak-terhadan kemahuan manusia dan keterhadan 
sumber alam juga bertentangan dengan ketiga-tiga asas tasawur Islam. Isu 
ketidak-terhadan kemahuan manusia misalnya tidak timbul apabila 
manusia selaku makhluk Allah SWT berusaha mencapai peringkat nafsu 
yang baik demi untuk mencapai keredhaan Allah SWT(Muhammad Syukri 
Salleh, 2003b: 13)20. Apabila manusia mencapai peringkat nafsu yang 
baik, ia sekaligus membentuk pola kepenggunaan dan pola permintaan 
terhadap produk dan perkhidmatan yang selari dengan kehendak Allah 
SWT. Hal ini seterusnya akan membentuk satu konsep kualiti yang lebih 
universal dan selari di antara pengeluar produk atau pemberi perkhidmatan 
dengan pelanggan atau pengguna.  
 
Dalam pada itu, isu keterhadan sumber alam tidak lagi menjadi 
permasalahan apabila manusia telah terdidik dan mencapai peringkat nafsu 
yang baik. Ini kerana manusia yang berada pada peringkat nafsu yang baik 
akan menjalankan salah satu tugas sebagai khalifah Allah SWT yakni 
mengurus sumber alam dengan sebaik-baiknya. Isu keterhadan sumber 
alam juga sebenarnya tidak wujud sekiranya dilihat dari perspektif Tauhid 
yakni hubungan Pencipta–makhluk di antara Allah SWT dan sumber alam. 
Dari perspektif Tauhid, sumber alam merupakan rezeki kurniaan Allah 
SWT yang tidak seharusnya dilihat pada aspek kuantiti semata-mata. 
Selain itu, pelaksanaan kaedah pengagihan dalam Islam umpamanya zakat 
dan sedekah juga mampu mengatasi isu keterhadan sumber alam 
(Muhammad Syukri Salleh, 2003b: 12). 
 
Penilaian Daripada Aspek Epistemologi 
 
Kaedah pengurusan TQM merupakan hasil pemikiran sekumpulan Tokoh 
Kualiti yang berasal dari Barat dan juga Jepun. Menurut kacamata Islam, 
tidak menjadi kesalahan untuk menggunapakai hasil pemikiran manusia 
                                                 
20 Nafsu yang baik ialah nafsu yang berada sekurang-kurangnya di peringkat nafsu 
mutmainnah. Nafsu mutmainnah ialah nafsu yang tenang. Ia merupakan peringkat nafsu 
keempat selepas nafsu ammarah, lawwamah dan mulhamah dan diikuti dengan peringkat 
yang lebih tinggi iaitu radhiyyah, mardhiyyah dan kamilah. Untuk penerangan terperinci, 
lihat Muhammad Syukri Salleh (2002: 42).  
 
K o n f e r e n s i  I n t e r n a s i o n a l | 185 
 
sebagai salah satu daripada sumber ilmu (Syed Muhamad Dawilah Al-
Edrus, 1993: 40). Walau bagaimanapun, menjadikan hasil pemikiran 
manusia sebagai sumber tunggal ilmu adalah tidak tepat. Ini kerana akal 
manusia mempunyai kemampuan yang sangat terbatas terutamanya dalam 
menganalisis sesuatu yang bersifat bukan material dan abstrak seperti hal-
hal yang berbentuk rohaniah atau maknawi (Muhammad Syukri Salleh, 
2002: 22).  
 
Justeru itu, Muhammad Syukri Salleh (2002: 27) menganjurkan, dalam 
menganalisis hal-hal yang berbentuk non-material dan maknawi, tahap 
ilmu yang lebih tinggi daripada ilmu daruri dan dalil-dalil aqli semata-
mata adalah diperlukan21. Ilmu tahap tinggi yang dimaksudkan ialah ilmu 
nadhari dan dalil-dalil naqli22. Kesepaduan ilmu daruri dan nadhari inilah 
yang membentuk sifat unik pembangunan berteraskan Islam yakni holistik 
dan komprehensif. 
 
Ekoran kaedah pengurusan TQM ini sepenuhnya berdasarkan kepada 
sumber ilmu yang bersifat terhad yakni ilmu daruri semata-mata, ia belum 
boleh dikategorikan sebagai kaedah pengurusan yang bersifat 
komprehensif dan holistik. Implikasi daripada ini, penganalisisan dan 
penyelesaian masalah menerusi TQM ini juga akan bersifat superfisial dan 
tidak dapat dilakukan secara holistik. Sebagai contoh, punca institusi tidak 
mampu mencapai tahap kualiti yang sepatutnya hanya boleh dikaitkan 
dengan hal-hal luaran semata-mata. Ia tidak dapat menanggapi bahawa 
Allah SWT selaku Pencipta yang memberi bekas terhadap segala usaha 
manusia baik yang berbentuk kejayaan mahupun kegagalan. Lebih 
menyulitkan, pemakaian kaedah pengurusan TQM ini tidak mampu 
menganalisis dan menyelesaikan masalah pengeluaran dan perkhidmatan 
di peringkat akar umbi terutamanya masalah yang berpunca daripada hal-
hal yang berkaitan dengan syaitan dan hawa nafsu (Muhammad Syukri 
Salleh, 2003b: 11). Menganalisis hal-hal berbentuk abstrak yang 
sedemikian memerlukan kepada ilmu tahap tinggi. Oleh yang demikian, 
kaedah pengurusan amnya dan kaedah pengurusan kualiti khususnya untuk 
                                                 
21 Ilmu daruri merupakan kategori ilmu yang paling rendah yakni ilmu yang mudah 
difahami tanpa memerlukan banyak hujahan atau bahasan. Dalil-dalil aqli pula 
merupakan hujahan yang berdasarkan kepada hasil pemikiran dan rasionaliti (Muhammad 
Syukri Salleh, 2003b: 16) 
22 Ilmu nadhari ialah ilmu yang memerlukan pemikiran dan perbahasan yang lebih abstrak 
dengan berpandukan dalil-dalil naqli. Dalil-dalil naqli ialah dalil-dalil yang bersumberkan 
al-Qur’an dan as-Sunnah (Muhammad Syukri Salleh, 2003b: 17) 
186 | E k o n o m i  S y a r i a h  T e r k i n i  
 
pengurusan pembangunan berteraskan Islam seharusnya lahir daripada 
kesepaduan kedua-dua ilmu daruri dan nadhari dan bersumberkan kepada 
sumber-sumber ilmu dalam Islam yakni al-Qur’an, al-Hadith, Ijmak Ulama 
dan Qiyas. 
 
Dalam pada itu, terdapat juga pihak yang cuba menghubungkan konsep-
konsep kualiti di dalam TQM dengan al-Qur’an dan juga Hadith23. Satu 
daripada Hadith yang sering diketengahkan untuk memberi justifikasi 




Terjemahan: “Sesungguhnya Allah suka seseorang kamu jika dia 
melakukan sesuatu, dia melakukannya dengan sungguh-sungguh” 
 
Walaupun sumber-sumber ilmu dalam Islam ada menerangkan tentang 
konsep kualiti atau diistilahkan sebagai itqan, namun ia sama sekali 
berbeza dengan konsep kualiti dalam TQM. Perbezaan paling utama ialah 
pada asas falsafahnya (Mazilan Musa & Shaikh Mohd Saifuddeen, 2000 
dan Mohd Salmi Sohod & Rushaimi Zien Yusof, 1996: 87). Justeru itu, 
kaedah pengurusan TQM tidak seharusnya diterimapakai hanya semata-
mata kerana terdapat dalil naqli yang boleh memberi justifikasi terhadap 
konsep-konsep yang terkandung  dalam TQM sedangkan asas falsafahnya 
bertentangan dengan ajaran Islam manakala sifat ilmunya pula sangat 
terbatas dan terhad. 
 
Penilaian Daripada Aspek Ontologi 
 
Kaedah pengurusan TQM berdiri di atas premis bahawa untuk memberi 
kepuasan kepada pelanggan dan meningkatkan daya saing institusi, output 
yang dikeluarkan mestilah mencapai tahap kualiti yang ditetapkan. 
Walaupun kaedah pengurusan ini cuba menggariskan kesemua ciri kualiti 
yang dijangka akan memberi kepuasan kepada pelanggan, namun ia masih 
belum sempurna kerana hanya mengambilkira ukuran-ukuran kuantitatif 
                                                 
23 Sila rujuk misalnya Ahmad Sarji Abd Hamid (1996), Syed Othman Alhabshi (1995: 14 
& 21), Nik Mustapha Nik Hassan (2005), Mohd Yusoff Zakaria (2000) dan Muhammad 
A. al-Buraey (2000). 
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semata-mata. Dalam perkataan lain, kaedah pengurusan ini hanya terikat 
dengan nilai-nilai yang berbentuk material dan fizikal sahaja. Sebagai 
contoh, pengukuran kualiti yang berkaitan dengan kebersihan hanya 
melihat sesuatu produk bersih pada pandangan mata kasar. Ia tidak 
mengambil kira pengukuran kebersihan produk tersebut dari sudut feqah 
dan sudut tasawwuf. Dalam Islam, pengukuran kebersihan dari sudut feqah 
bukan sahaja mengambilkira `ainnya (pandangan mata kasar) tetapi juga 
cara-cara pembersihannya dan sumber perolehannya iaitu sama ada 
daripada sumber yang halal ataupun haram. Manakala pengukuran 
kebersihan dari sudut tasawwuf pula akan mengambilkira kualiti 
kebersihan dari aspek bersih daripada sebarang unsur-unsur yang 
shubahat
24. Hal ini sangat penting untuk diambilkira kerana ia akan 
memberi kesan kepada elemen hati dan nafsu pengguna barangan tersebut. 
Justeru itu, adalah penting untuk melihat pengukuran kualiti dari aspek 
feqah dan tasawwuf kerana ia merupakan sebahagian daripada ilmu fardhu 
`ain yang seharusnya menjadi kerangka kepada kaedah pengurusan untuk 
pembangunan berteraskan Islam25. 
 
Meneliti pengukuran perkhidmatan berkualiti dalam TQM pula, ia didapati  
hanya berkisar kepada hal-hal yang berbentuk material seperti mudah 
dihubungi, responsif, informatif dan cekap. Hal-hal kerohanian seperti hal 
yang berkait dengan persoalan akal, hati dan nafsu yang akhirnya akan 
dimanifestasikan menerusi akhlak pemberi perkhidmatan tidak langsung 
diambilkira. Hal ini merupakan satu kelemahan ketara kerana komponen-
komponen dalaman diri manusialah yang sebenarnya menentukan tindakan 
lahiriahnya (Muhammad Syukri Salleh, 2002: 64). Apabila elemen-elemen 
akal, hati dan nafsu tidak diambilkira sebagai pengukuran kepada 
perkhidmatan berkualiti, pelbagai kepincangan akan timbul. Satu 
                                                 
24 Perkara syubahat merupakan perkara meragukan atau yang tidak jelas halal atau 
haramnya. Berkaitan hal ini terdapat Hadith daripada Abu ‘Abdullah an-Nu’man bin 
Bashir berkata, Rasulullah SAW. bersabda, “Sesungguhnya yang halal itu telah nyata, 
dan yang haram juga telah nyata, dan di antara keduanya merupakan perkara-perkara 
yang meragukan, yang kebanyakan orang ramai tidak mengetahui. Orang yang 
memelihara diri daripada perkara-perkara yang meragukan itu, samalah seperti orang 
yang telah melindungi agamanya dan kehormatannya. Orang yang tergelincir ke dalam 
perkara-perkara yang meragukan itu akan tergelincir pula ke dalam yang haram laksana 
seorang pengembala yang sedang mengembala di sekitar tempat larangan” – Sahih 
Bukhari, Kitab Iman, Hadith No. 49 dan Sahih Muslim, Kitab Jual Beli, Hadith No. 3882. 
25 Menurut Muhammad Syukri Salleh (2003a: 41), ilmu fardhu `ain yang terdiri daripada 
ilmu Tauhid, ilmu feqah dan ilmu tasawwuf adalah kerangka bagi pembangunan 
berteraskan Islam. 
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daripadanya ialah kepincangan dari sudut akauntabiliti atau rasa 
kebertangungjawaban. 
 
Dalam kaedah pengurusan TQM akauntabiliti seseorang pekerja antara 
lain adalah berkhidmat dengan penuh berkualiti dan menghasilkan 
perkhidmatan yang sempurna selain bertanggungjawab kepada pegawai 
atasan terdekat dan rakan-rakan sekerja (Mustafa Haji Daud, 1994: 137). 
Walau bagaimanapun, apabila elemen-elemen hati, akal dan nafsu 
diketepikan, akauntabiliti hanya akan wujud apabila ada kepentingan atau 
untuk mencapai matlamat manfaat material semata-mata (M. Z. Azmie, 
2000: 119). Sebaliknya, pengukuran perkhidmatan berkualiti yang 
menekankan elemen-elemen hati, akal dan nafsu akan mendorong manusia 
mempunyai rasa akauntabiliti terhadap Tuhannya dalam apa keadaan 
sekalipun tanpa mengambilkira faktor waktu dan tempat. Di atas premis 
inilah pemberi-pemberi perkhidmatan akan terdorong untuk mengamalkan 
ciri-ciri kualiti secara konsisten dalam apa sahaja tindakan tanpa 
mengambikira faktor-faktor kepentingan material.  
 
Selain pengukuran kualiti terhadap produk dan perkhidmatan, 
permasalahan yang sama juga dapat dilihat apabila meneliti ciri-ciri atau 
pengukur kejayaan institusi. Sebagaimana yang digariskan oleh kaedah 
pengurusan ini,  pengukur kejayaan syarikat ialah kemampuan untuk 
memenuhi kehendak pelanggan dan kemampuan untuk bersaing. 
Manifestasi kepada kemampuan untuk bersaing pula diukur menerusi 
tahap pengeluaran dan keuntungan yang dicapai. Sedangkan kejayaan yang 
sebenar menurut kacamata Islam tidak boleh diukur menerusi hal-hal 
material sahaja. Sebaliknya kejayaan dalam Islam diukur melalui tahap 
keimanan dan ketaqwaan anggota-anggota syarikat.26  
 
TQM di Institusi Kewangan Islam 
 
Berdasarkan kepada penelitian yang telah dilakukan terhadap tasawur, 
epistemologi dan ontologi TQM, dapat dirumuskan bahawa kaedah ini 
tidak sesuai untuk dipakai ke atas institusi kewangan Islam. Penelitian dari 
aspek tasawur membuktikan bahawa kaedah pengurusan TQM ini 
berasaskan falsafah yang sama dengan falsafah pembangunan lazim. 
Pemakaian kaedah pengurusan yang bertunjangkan falsafah pembangunan 
                                                 
26 Secara lebih terperinci, pengukur kejayaan menurut kacamata Islam dinyatakan di dalam 
Surah al-Mu’minuun ayat 1 hingga 11. 
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lazim boleh memberikan implikasi yang cukup negatif terutamanya 
terhadap tujuan hidup dan akidah umat Islam itu sendiri27. Penelitian dari 
aspek epistemologi pula membuktikan bahawa kaedah pengurusan TQM 
ini bersumberkan ilmu daruri yang didasari oleh hujah-hujah aqli manusia 
semata-mata. Akibatnya, ia tidak mampu untuk menganalisis sesuatu 
fenomena atau permasalahan secara holistik dan mnyeluruh. Penelitian 
dari aspek ontologi pula membuktikan bahawa konsep-konsep kualiti yang 
dipegang oleh kaedah pengurusan ini bukan sahaja berbeza dengan 
konsep-konsep yang dikemukakan dalam Islam, malahan nilaiannya di sisi 
Islam juga tiada bahkan berkemungkinan boleh dikategorikan sebagai 
haram. 
  
Untuk pengurusan institusi kewangan Islam yang benar-benar holistik dan 
komprehensif, kaedah pengurusan yang digunapakai perlu berasaskan 
kepada falsafah Islam dan bukannya falsafah lazim. Antara lain, ia 
mestilah berakar umbikan kepada ketauhidan terhadap Allah SWT selaku 
Pencipta, berpegang kuat kepada kedua-dua dimensi menegak iaitu 
hubungan di antara manusia dengan Allah SWT(hablum-minallah) dan 
dimensi mendatar yakni dimensi hubungan di antara manusia sesama 
manusia dan manusia dengan sumber alam(hablum-minannas). Matlamat 
akhir kaedah pengurusan pembangunan berteraskan Islam pula perlulah 
menjurus kepada pencapaian keredhaan Allah SWT (mardhatillah) 
(Muhammad Syukri Salleh, 2002: 49). 
 
Secara lebih terperinci, kaedah pengurusan institusi kewangan Islam mesti 
bertunjangkan kepada keyakinan tasawwur Islam bahawa Allah SWT ialah 
Pencipta manakala manusia dan sumber-sumber alam yang lain ialah 
makhluk. Kaedah pengurusan tersebut juga mesti berlandaskan kepada 
epistemologi Islam yang sumber utamanya ialah al-Qur’an, al-Hadith, 
Ijmak Ulama dan Qiyas. Seterusnya pembinaan konsep atau ontologi 
kaedah pengurusan untuk pembangunan berteraskan Islam perlulah 




Sebagai kesimpulannya, dalam mengaplikasi kaedah-kaedah pengurusan 
untuk pengurusan pembangunan berteraskan Islam, penelitian yang 
terperinci perlu dilakukan. Hal ini sangat penting dilaksanakan agar 
                                                 
27 Untuk huraian lanjut, sila rujuk Muhammad Syukri Salleh (2003b: 25). 
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kaedah pengurusan yang digunapakai benar-benar dapat dipastikan sesuai 
untuk diaplikasi ke atas institusi kewangan Islam. Untuk menilai 
kesesuaian aplikasi kaedah-kaedah pengurusan tersebut, penilaian perlu 
dibuat sekurang-kurangnya dari aspek tasawur, epistemologi dan 
ontologinya. Melalui pemakaian kaedah pengurusan yang benar-benar 
sesuai dalam konteks pembangunan berteraskan Islam, diharapkan 
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Indeks Pembangunan Ummah Malaysia (Malaysian Ummah Development 
Index, MUDI) merupakan satu manifestasi kepentingan mengukur 
pembangunan berteraskan Islam (PBI) dengan menggunakan indeks 
pembangunan berteraskan Islam (IPBI). Sebagai sebuah IPBI, MUDI 
selayaknya dibina dengan menggunakan konsep PBI. Persoalannya, sejauh 
manakah MUDI memenuhi konsep PBI ini? Penilaian terhadap kedudukan 
MUDI dalam memenuhi konsep ini menimbulkan pula persoalan tentang 
apakah sebenarnya konsep PBI? Bagaimanakah konsep ini dapat 
direalisasikan dalam penghasilan sebuah IPBI? Makalah ini bermatlamat 
untuk menjawab persoalan-persoalan ini. Perbincangan dalam makalah ini 
dibahagikan kepada dua tumpuan utama. Pertama, perbincangan tentang 
IPBI. Kedua, analisis ke atas MUDI sebagai sebuah IPBI. Data-data dalam 
makalah ini diperoleh melalui data sekunder melibatkan sumber dalaman 
dan sumber luaran. Sumber dalaman diperoleh daripada pihak yang terlibat 
dalam menerbitkan MUDI manakala sumber luaran pula diperoleh melalui 
kajian perpustakaan. Hasil analisis menyimpulkan bahawa MUDI boleh 
dianggap sebagai IPBI kerana dibina dengan berteraskan Islam. Namun 
begitu, indeks ini masih belum lengkap kerana tidak mengambil kira 
sekurang-kurangnya kesemua komponen yang terkandung dalam konsep 
PBI. 
 
Kata kunci:  Indeks pembangunan berteraskan Islam, Malaysian Ummah 
Development Index (MUDI), Ukuran pembangunan. 
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Indeks pembangunan merupakan satu kaedah yang digunakan untuk 
mengukur tahap pembangunan. Indeks pembangunan mengandungi 
indikator pembangunan yang relevan dengan pembangunan yang mahu 
diukur. Indikator-indikator ini dihubungkan melalui kaedah statistik bagi 
membentuk indeks pembangunan (Mayer, 2008). Sekurang-kurangnya 
terdapat dua tujuan mengukur pembangunan melalui indeks pembangunan. 
Pertama, untuk mengukur tahap pembangunan sesebuah negara dari masa 
ke masa (OECD, 2009: 13); dan kedua, untuk membandingkan tahap 
pembangunan antara negara (Berenger & Verdier-Chouchane, 2007). 
Selain mengukur tahap pembangunan, indeks pembangunan juga 
digunakan untuk menilai keberkesanan pelaksanaan dasar pembangunan 
(Balassa & Hughes, 1969; OECD, 2009:13). Atas sebab ini, indeks 
pembangunan yang tepat amat penting bagi mengukur satu-satu 
pembangunan. 
 
Pelbagai jenis indeks pembangunan telah dikemukakan pada peringkat 
antarabangsa mahupun nasional bertujuan untuk mengukur pembangunan 
dan keberkesanan pelaksanaan pembangunan yang telah dirancang. 
Umumnya, indeks-indeks ini boleh dibahagikan kepada dua kategori iaitu 
indeks pembangunan konvensional dan indeks pembangunan berteraskan 
Islam (IPBI). Indeks pembangunan konvensional secara umumnya terbina 
daripada falsafah pembangunan konvensional. Rasionalnya, IPBI mestilah 
dibina daripada falsafah pembangunan berteraskan Islam (PBI) dan 
berdasarkan konsep PBI. Di Malaysia, Indeks Pembangunan Ummah 
Malaysia (Malaysian Ummah Development Index, MUDI) merupakan 
IPBI yang dibina khusus untuk mengukur PBI bagi negara tersebut.  
Persoalannya, sejauh manakah MUDI memenuhi konsep PBI ini? 
Penilaian terhadap kedudukan MUDI dalam memenuhi konsep ini 
menimbulkan pula persoalan tentang apakah sebenarnya konsep PBI? 
Bagaimanakah konsep ini dapat direalisasikan dalam penghasilan sebuah 
IPBI? Persoalan ini diteliti dengan lebih lanjut dengan meneliti terlebih 
dahulu tentang IPBI. 
 
Indeks Pembangunan Berteraskan Islam 
 
IPBI berfungsi sebagai pengukur pembangunan dalam PBI. Atas sebab ini, 
IPBI dibentuk berdasarkan konsep PBI. Tiga perkara asas diteliti dalam 
mengenal pasti konsep PBI. Pertama definisi PBI. Kedua, falsafah asas 







Rajah 1: Hubungan definisi, falsafah dan komponen dalam 
konsep pembangunan berteraskan Islam 
bagi PBI dan ketiga, komponen PBI itu sendiri. Hubungan antara ketiga-

















Definisi Pembangunan Berteraskan Islam 
 
Pendefinisian PBI secara umumnya boleh dibahagikan kepada tiga 
kelompok kecenderungan. Pertama, kelompok yang cenderung 
mendefinisikan secara fizikal. Kedua, kelompok yang cenderung 
mendefinisikan secara kerohanian. Ketiga, kelompok yang cenderung 
melihat PBI secara menyeluruh merangkumi unsur fizikal dan rohani. 
Walaupun terdapat tiga kecenderungan dalam mendefinisikan PBI ini, 
ketiga-tiganya tetap dilakukan dalam rangka ajaran Islam. 
 
Pendefinisian PBI secara fizikal antaranya telah dilakukan oleh Aidit 
Ghazali (1990), Haron Din (1990c), Hailani Muji Tahir (1991), Masudul 
Alam Choudhury (2007) dan Mahmood Zuhdi Ab. Majid (2007). 
Walaupun pembangunan kesemua penulis ini mengiktiraf bahawa 
pembangunan mempunyai definisi yang luas dengan dimensi yang 
pelbagai, namun mereka berpendapat bahawa manifestasi definisi ini dapat 
dilihat melalui persekitaran fizikal. Menurut Haron Din (1990c), Hailani 
Muji Tahir (1991) dan Masudul Alam Choudhury (2007), PBI dapat dilihat 
secara fizikal melalui pembangunan ekonomi dan pelaksanaan 
pembangunan yang beretika. 
 
Walaupun mendefinisikan PBI secara fizikal, penulis-penulis ini tidak 
menafikan kewujudan unsur bukan fizikal yang terkandung dalam PBI. 
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Antara unsur bukan fizikal yang sering mendapat perhatian dalam PBI 
ialah unsur rohani. Pendefinisian PBI secara kerohanian antaranya telah 
dilakukan oleh Mansor Ahmad Saman (1996), Parvez Manzoor (1996) 
serta Nailul Murad Mohd Nor dan Hanapi Md Noor (2000). Penulis-
penulis ini mendefinisikan PBI dengan menumpukan kepada nilai 
kerohanian dalam diri manusia sebagai pelaku pembangunan. 
Pendefinisian PBI secara kerohanian ini lebih cenderung kepada 
pembangunan manusia sebagai individu (Nailul Murad Mohd Nor & 
Hanapi Md Noor, 2000). Menurut Nailul Murad Mohd Nor dan Hanapi 
Md Noor (2000), pendefinisian begini diperlukan memandangkan manusia 
kini berhadapan dengan pelbagai masalah berkaitan pembangunan. Mereka 
menyatakan bahawa pembangunan telah digerakkan oleh sains dan 
teknologi yang bersumberkan akal dan pengalaman empirikal. Namun 
begitu, Nailul Murad Mohd Nor dan Hanapi Md Noor (2000) berpendapat 
bahawa pemisahan sains dan teknologi dengan sumber wahyu telah 
mengakibatkan kepincangan dalam pembangunan. Natijahnya, di samping 
menghasilkan kemajuan, pembangunan yang dilaksanakan turut 
menghasilkan penyakit sosial. 
 
Meskipun cenderung mendefinisikan PBI secara terpisah, namun kedua-
dua kecenderungan ini tidak menolak fungsi satu sama lain. Pendekatan 
sebegini menunjukkan bahawa pendefinisian PBI secara menyeluruh 
merangkumi unsur fizikal dan rohani lebih dominan berbanding 
pendefinisian PBI secara terpisah antara fizikal dan kerohanian. PBI telah 
didefinisikan secara menyeluruh antaranya oleh Khurshid Ahmad (1979), 
Muhammad Syukri Salleh (1990), Muhammad Al-Buraey (1992), Sadeq 
(1996), Ahmad Shukri Mohd. Nain dan Rosman Yusoff (2003), Ahmad 
Sarji Abdul Hamid (2005), Nik Mustapha Nik Hassan (2007) serta Mohd 
Rumaizuddin Ghazali (2012). Penulis-penulis ini berpendapat bahawa PBI 
mesti melibatkan pembangunan manusia secara seimbang. Mereka 
menegaskan bahawa pembangunan fizikal hanyalah sebahagian daripada 
konsep pembangunan itu sendiri. Selain itu, PBI merangkumi 
pembangunan secara komprehensif melibatkan aspek akhlak, rohani serta 
menyasarkan kesejahteraan manusia sehingga ke alam akhirat. 
 
Selain mendefinisikan PBI dengan konotasi positif, terdapat juga pendapat 
yang mendefinisikan PBI melalui konotasi negatif. Antara penulis yang 
menggunakan kaedah pendefinisian sebegini ialah Wan Mohd Nor Wan 
Daud (2001) dan Ramli Awang (2003). Kedua-dua penulis ini berpendapat 
bahawa PBI tidak hanya melibatkan pembangunan dalam aspek positif 
tetapi juga pemansuhan aspek-aspek negatif. Bagi menggambarkan 
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keadaan ini, Wan Mohd. Nor Wan Daud (2001) mengemukakan istilah 
“pengislahan” sebagai definisi PBI. Beliau berpendapat bahawa istilah 
pengislahan ini menggambarkan PBI bukan sahaja melibatkan kemajuan 
dan penambahbaikan tetapi juga pergerakan daripada keadaan buruk 
kepada keadaan yang lebih baik. Selain pemansuhan aspek negatif, Ramli 
Awang (2003) juga berpendapat bahawa PBI merupakan pembangunan 
yang “berasaskan akidah, dikawal oleh syariat dan dihiasi dengan adab 
sopan serta akhlak”. Beliau juga menegaskan bahawa pembangunan yang 
tidak berteraskan Islam boleh mengundang kecelakaan di dunia dan di 
akhirat. 
 
Selain definisi-definisi PBI yang dikemukakan ini, definisi yang 
berorientasi ketuhanan turut diberi perhatian. Walau bagaimanapun, 
pendefinisian PBI dengan orientasi ketuhanan ini berbeza dengan 
pendefinisian PBI secara kerohanian yang dibincangkan sebelum ini. 
Pendefinisian PBI secara kerohanian lebih bertumpu kepada pembangunan 
rohani manusia sebagai pelaku pembangunan. Sebaliknya, pendefinisian 
PBI dengan orientasi ketuhanan menganggap pembangunan sebagai 
melaksanakan tanggungjawab kepada Allah SWT. 
 
Pendefinisian PBI dengan orientasi ketuhanan antaranya menyatakan PBI 
sebagai pembangunan yang bertunjangkan ketauhidan kepada Allah SWT 
(Muhammad Syukri Salleh, 1990; Abdel Hamid El-Ghazali, 1994). PBI 
juga turut didefinisikan sebagai manifestasi penyerahan diri kepada Allah 
SWT (Muhammad Al-Buraey, 1992) dan sebagai satu bentuk pengabdian 
kepada Allah SWT (Ahmad Shukri Mohd. Nain & Rosman Yusoff, 2003). 
Selain itu, PBI juga didefinisikan sebagai pembangunan yang menyasarkan 
keredaan Allah SWT sebagai matlamat akhir (Hailani Muji Tahir, 1991; 
Parvez Manzoor, 1996; Muhammad Syukri Salleh, 1990).  
 
Pendefinisian PBI dengan orientasi ketuhanan ini sebelumnya telah 
dinyatakan oleh Khurshid Ahmad (1979) melalui empat perkara yang 
menjadi asas kepada PBI. Pertama, tauhid yang melibatkan hubungan 
antara Allah SWT dengan manusia dan antara sesama manusia. Kedua, 
rububiyyah yang melibatkan keesaan Allah SWT dalam mengatur alam 
semesta sebagai sumber PBI. Ketiga, khilafah yang menjelaskan status dan 
tugas manusia khususnya melibatkan tanggungjawab manusia sebagai 
wazir Allah SWT di muka bumi. Keempat, tazkiyah yang merangkumi 
penyucian dalam pembangunan yang dilaksanakan. Menurut Khurshid 
Ahmad (1979:12), tazkiyah dalam PBI dapat memastikan pembangunan 
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yang dilaksanakan berada pada landasan yang benar dan hasilnya akan 
membawa kepada falah atau kejayaan di dunia dan di akhirat. 
 
Secara keseluruhannya, perbincangan dalam bahagian ini menunjukkan 
terdapat empat aspek penting telah dikemukakan dalam mendefinisikan 
PBI. Pertama, PBI mengandungi unsur fizikal. Kedua, PBI juga 
mengandungi unsur kerohanian. Ketiga, PBI melibatkan pengislahan yang 
mengandungi proses pemansuhan keadaan negatif dan pergerakan ke arah 
keadaan yang positif. Keempat, kesemua aspek ini dikemukakan dengan 
berorientasikan ketuhanan sekali gus menjadikan kesemua definisi PBI 
yang dikemukakan dilakukan dalam rangka ajaran Islam. Kelima, PBI 
merangkumi ruang waktu yang tidak terbatas di dunia semata-mata. 
Sebaliknya, pembangunan ini membawa hingga ke akhirat.  
 
Penelitian terhadap definisi PBI telah menunjukkan bahawa PBI ini 
merupakan sebuah pembangunan yang bertunjangkan ketauhidan kepada 
Allah SWT dan bermatlamat untuk mendapatkan keredaan Allah SWT. 
Kedua-dua aspek ini merupakan kunci kepada falsafah bagi PBI yang 
dibincangkan dalam bahagian seterusnya. 
 
Falsafah Pembangunan Berteraskan Islam 
 
Hailani Muji Tahir (1991) menyimpulkan ‘falsafah’ sebagai pengetahuan 
mengenai makna sesuatu konsep atau hakikat sesuatu perkara berdasarkan 
pegangan atau keyakinan tertentu. Seiring dengan pendapat Hailani Muji 
Tahir (1991) ini, Ataul Huq Pramanik (2002), Masudul Alam Choudhury 
(2007), Muhammad Abdullah dan Muhammad Junaid Nadvi (2011), 
Muhammad Al-Buraey (1992) serta Muhammad Syukri Salleh (2003) 
mencadangkan tasawur3 Islam sebagai falsafah asas bagi PBI. 
                                                 
3 Tasawur berasal daripada istilah tasawwur dalam bahasa Arab. Menurut Mohd Shukri 
Hanapi (2012), tasawur secara etimologi bermaksud “tanggapan, gambaran, sikap mental 
atau cara pandang terhadap segala sesuatu”. Istilah tasawur ini umumnya disebut sebagai 
worldview (pandangan alam atau pandangan hidup) dalam bahasa Inggeris. Menurut 
Wolters (1983), istilah worldview telah didokumentasi sejak tahun 1858 dan berasal 
daripada istilah weltanschauung dalam bahasa Jerman. Penulisan berbahasa Inggeris 
seperti yang dilakukan oleh Badawi (2002), Chapra (2009) serta Muhammad Abdullah 
dan Muhammad Junaid Nadvi (2011) menggunakan istilah Islamic worldview bagi 
merujuk maksud gambaran sebenar tentang Islam. Namun menurut Haron Din (1992), 
istilah ini kurang menepati maksud sebenar istilah tasawur Islam. Berdasarkan pendapat 
ini, makalah ini menggunakan istilah tasawur berbanding istilah pandangan alam atau 
pandangan hidup yang merupakan terjemahan langsung kepada istilah worldview dan 
weltanschauung. 








Rajah 2: Paradigma Tauhid dan Epistemologi Islam dalam 
Tasawur Islam 
Walaupun banyak penulis4 cenderung berpendapat bahawa tasawur Islam 
merupakan falsafah asas bagi PBI, namun terdapat juga istilah lain telah 
dikemukakan. Antaranya ialah falsafah Tauhid (Joni Tamkin Borhan, 
2008), paradigma Tauhid (Aidit Ghazali, 1990; Ahmad Shukri Mohd. Nain 
& Rosman Yusoff, 2003), epistemologi tauhid (Masudul Alam Choudhury 
& Al-Hallaf, 2001), epistemologi Qurani (Quranic epistemology) 
(Masudul Alam Choudhury, 1997; Ghosh, 1997) dan epistemologi Islam 
(Osman Bakar, 1991). 
 
Walaupun pelbagai istilah telah dikemukakan, Muhammad Abdullah dan 
Muhammad Junaid Nadvi (2011) berpendapat bahawa falsafah Tauhid, 
paradigma Tauhid, epistemologi Tauhid serta epistemologi Qurani ini 
kesemuanya terkandung dalam tasawur Islam. Selain itu, paradigma dan 
epistemologi Tauhid kedua-duanya merupakan premis dalam tasawur 
Islam (Masudul Alam Choudhury &Al-Hallaf, 2001; Masudul Alam 
Choudhury, 2007). Namun begitu, Osman Bakar (1991) berpendapat 
bahawa paradigma tauhid merupakan premis kepada epistemologi Islam. 
Berdasarkan pendapat-pendapat ini, kedudukan dan hubungan antara 
paradigma dan epistemologi dengan tasawur Islam digambarkan dalam 
Rajah 2. Rajah 2 ini menunjukkan bahawa paradigma Tauhid sebagai 
premis kepada epistemologi Islam manakala epistemologi Islam pula 
merupakan premis kepada tasawur Islam. Rajah ini juga menunjukkan 
bahawa paradigma Tauhid merupakan premis kepada tasawur Islam sekali 
gus bertindak sebagai nukleus atau tunjang dalam tasawur Islam 












                                                 
4 Antara pendapat yang cenderung kepada tasawur Islam telah dikemukakan oleh 
Muhammad Al-Buraey (1992), Mohamed Aslam Mohamed Haneef (1997), Ataul Huq 
Pramanik (2002), Badawi (2002), Muhammad Syukri Salleh (2003), Abdelaziz 
Berghaout (2007), Fadzila Azni Ahmad (2010), Muhammad Abdullah dan Muhammad 
Junaid Nadvi (2011) serta Mohd Shukri Hanapi (2012). 
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Menurut Osman Bakar (1991), Syed Muhammad Naquib Al-Attas (2005), 
Md. Yousuf Ali (2006) serta Muhammad Abdullah dan Muhammad Junaid 
Nadvi (2011), paradigma tauhid dalam tasawur Islam berpaksi kepada 
Allah SWT sebagai satu-satunya Tuhan yang layak disembah. Khurshid 
Ahmad (1979), Abu’l A‘la Mawdudi (2002) dan Joni Tamkin Borhan 
(2008) pula menyatakan bahawa paradigma tauhid melibatkan keesaan dan 
kekuasaan Allah SWT. Kesemua penulis ini menyatakan bahawa 
penyaksian ke atas paradigma tauhid dilakukan berdasarkan kalimah “La 
ilaha illallah” yang bermaksud “tiada Tuhan selain Allah SWT”. 
Ringkasnya, paradigma tauhid ini merupakan kebenaran yang paling teras 
seperti yang ditegaskan oleh Osman Bakar (1991). Selain itu, kedudukan 
ini sekali gus menjadikan paradigma tauhid bertindak sebagai asas kepada 
epistemologi Islam.  
 
Menurut Fadzila Azni Ahmad (2010:31), epistemologi merujuk kepada 
teori atau kajian mengenai ilmu pengetahuan. Syed Muhammad Naquib 
Al-Attas (2005) menyatakan bahawa perbezaan utama antara epistemologi 
konvensional dengan epistemologi Islam terletak pada sumber perolehan 
ilmu. Pendapat ini turut dikemukakan oleh Fadzila Azni Ahmad (2010). 
Fadzila Azni Ahmad (2010) meringkaskan bahawa epistemologi 
konvensional terhad kepada pengamatan sama ada melalui “pancaindera, 
yang telah ditempuhi menerusi pengalaman atau yang ditanggapi oleh akal 
fikiran semata-mata”. Kedudukan epistemologi konvensional ini jelas 
berbeza dengan epistemologi Islam.  
 
Epistemologi Islam diperjelaskan lagi oleh penulis seperti Muhammad Al-
Buraey (1992), Muhammad Syukri Salleh (1990, 2003), Osman Bakar 
(1991), Ataul Huq Pramanik (2002), Masudul Alam Choudhury (2007) 
serta Muhammad Abdullah dan Muhammad Junaid Nadvi (2011). Penulis-
penulis ini menyatakan bahawa epistemologi Islam merupakan sumber 
ilmu bagi paradigma tauhid. Menurut Osman Bakar (1991) pula, 
epistemologi Islam menjelaskan tentang pengetahuan fizikal dan metafizik 
berkaitan kewujudan Allah SWT dan alam. Penulis-penulis ini turut 
menegaskan bahawa epistemologi Islam tidak hanya terhad kepada sumber 
ilmu wahyu seperti Al-Quran dan sunnah Rasulullah SAW semata-mata. 
Sebaliknya, epistemologi Islam turut melibatkan analogi daripada Al-
Quran dan sunnah atau qias, serta persepakatan ilmuwan Islam atau ijma’ 
ulama. Sumber-sumber dalam epistemologi Islam ini membuktikan 
bahawa tasawur Islam bukan sahaja menggunakan peranan akal sebagai 
alat mentafsir pengetahuan tetapi turut terbentuk berdasarkan ilmu wahyu. 
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Selain paradigma tauhid dan epistemologi Islam, perbincangan tentang 
tasawur Islam turut melibatkan dimensi hubungan yang terkandung di 
dalamnya. Tasawur Islam meliputi dua dimensi hubungan iaitu hubungan 
menegak antara manusia dengan Allah (hablumminallah) dan hubungan 
mendatar antara manusia dengan sesama makhluk (hablumminannas). 
Perbincangan tentang dimensi hubungan dalam tasawur Islam telah 
dilakukan secara meluas antaranya oleh Ibrahim Ragab (1980), Haron Din 
(1990c), Muhammad Al-Buraey (1992), Syed Muhammad Naquib Al-
Attas (1996), Ataul Huq Pramanik (2002), Masudul Alam Choudhury 
(2007) dan Joni Tamkin Borhan (2008).  
 
Berdasarkan perbincangan dalam bahagian ini, tasawur Islam boleh 
disimpulkan sebagai “gambaran bentuk Islam yang hakiki, yang 
menjelaskan secara keseluruhan prinsip asas Islam secara benar dan 
lengkap”. Tasawur Islam ini juga mengandungi tiga perkara utama iaitu 
Allah SWT sebagai Pencipta, manusia sebagai makhluk dan sumber alam 
yang juga sebagai makhluk Allah SWT (Muhammad Syukri Salleh, 2003). 
Tiga perkara utama ini membentuk dimensi hubungan menegak dan 
mendatar dalam tasawur Islam. Dimensi hubungan dalam tasawur Islam 
ditunjukkan dalam Rajah 3. Walau bagaimanapun, bagi mendapatkan 
komponen PBI yang lebih lengkap dan terperinci, kajian dilanjutkan 
terhadap penulisan yang mengemukakan komponen PBI. 
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4.0 Komponen Pembangunan Berteraskan Islam 
 
Analisis terhadap komponen PBI mengambil kira pendapat yang 
dikemukakan oleh para penulis tentang pembangunan yang 
menggunakan tasawur Islam sebagai asas falsafah. Tiga pendapat telah 
ditemui. Pendapat pertama mengemukakan komponen maqasid syariah 
sebagai komponen PBI. Pendapat kedua merupakan teori pembangunan 
yang diekstrak daripada penulisan tokoh sosiologi Islam, Ibn Khaldun 
(m. 808/1406). Pendapat ketiga pula melibatkan prinsip PBI. 
 
Salah satu kaedah yang kerap digunakan dalam penentuan komponen PBI 
adalah dengan menggunakan komponen-komponen maqasid syariah 
(Anto, 2011; Dar & Otiti, 2002; Umer Chapra, 1990). Menurut Masud 
(1984) dan Asmadi Mohamed Naim (2003), maqasid syariah bermaksud 
objektif atau matlamat akhir bagi peraturan atau hukum Islam. Objektif 
peraturan atau hukum Islam ini berfungsi bagi mendapatkan maslahat atau 
manfaat kepada manusia. Menurut Al-Ghazali (m. 505/1111), maslahat 
bertujuan untuk mewujudkan kebaikan, kebajikan atau manfaat dan 
menolak atau menghapuskan keburukan atau kemudaratan (dipetik 
daripada Asyraf Wajdi Dusuki & Nurdianawati Irwani Abdullah, 2007). 
Walaupun begitu, Hayatullah Laluddin et al. (2012) menegaskan bahawa 
kebajikan ini tetap tertakluk kepada suruhan Allah SWT meskipun demi 
kepentingan umum.  
 
Al-Ghazali (1948) mengemukakan lima komponen utama dalam maqasid 
syariah bagi memenuhi maslahat pada tahap al-daruriyyah. Lima 
komponen ini terdiri daripada agama (din), jiwa (nafs), akal ('aql), 
keturunan (nasl) dan harta (mal). Al-Shatibi (1999) turut mengemukakan 
kelima-lima komponen ini. Menurut Umer Chapra (2008b), tindakan Al-
Shatibi (1999) ini melambangkan bahawa beliau mengesahkan pendapat 
yang telah dikemukakan oleh Al-Ghazali (1948). Walau bagaimanapun, 
Yusuf Al-Qardhawi (1996) menyatakan bahawa sesetengah ulama 
menambah satu lagi komponen dalam maqasid syariah iaitu kehormatan.  
 
Namun begitu, terdapat juga pendapat bahawa komponen kehormatan ini 
merupakan sebahagian daripada komponen jiwa (Umer Chapra, 2008b) 
manakala terdapat juga pendapat yang menyatakan bahawa komponen ini 
termasuk dalam komponen keturunan (Asmadi Mohamed Naim, 2003).  
Berdasarkan rumusan ini, kajian ini menggunakan pendapat bahawa 
maqasid syariah mengandungi lima komponen yang terdiri daripada 
daripada agama, jiwa, akal, keturunan dan harta. Kelima-lima komponen 
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ini seterusnya disebut sebagai komponen maqasid syariah dalam kajian 
ini.  
 
Pemeliharaan lima komponen maqasid syariah melibatkan kedua-dua 
dimensi hubungan iaitu hubungan menegak antara manusia dengan Allah 
SWT dan hubungan mendatar antara manusia dengan sesama makhluk 
yang terkandung dalam tasawur Islam (Al-Shatibi, 1999; Umer Chapra, 
2008b). Seiring dengan rangkuman maqasid syariah yang meliputi 
dimensi hubungan menegak dan mendatar, penulisan berkaitan maqasid 
syariah juga meliputi pelbagai aspek kehidupan sesuai dengan konsep al-
din yang tidak terbatas dengan hal peribadatan secara ritual (Mohamed 
Aslam Mohamed Haneef, 1997). Walau bagaimanapun, keadaan ini 
mengakibatkan komponen-komponen maqasid syariah meliputi disiplin 
yang terlalu luas dan tidak memberi tumpuan secara khusus untuk 
menyenaraikan komponen bagi pembangunan.  
 
Sesuai dengan objektif kajian ini untuk menganalisis komponen bagi PBI, 
Umer Chapra (2008a) telah mengemukakan set teori pembangunan yang 
mengandungi komponen-komponen PBI dan disebut sebagai teori 
pembangunan Ibn Khaldun. Komponen yang diekstrak oleh Umer Chapra 
(1998, 2008a) digunakan sebagai salah satu pendapat untuk menganalisis 
komponen PBI. Umer Chapra (2008a) mengetengahkan komponen PBI 
secara khusus kepada pelaksanaan pembangunan dengan mengemukakan 
komponen PBI dalam teori pembangunan Ibn Khaldun. Sebanyak enam 
komponen pembangunan yang terkandung dalam teori pembangunan Ibn 
Khaldun telah dikemukakan. Komponen-komponen yang dikemukakan 
oleh Umer Chapra (2008a) ini terdiri daripada komponen manusia, 
kemajuan dan keadilan, syariah, pemerintah serta harta.  
 
Umer Chapra (2008a) menonjolkan komponen manusia sebagai komponen 
terpenting daripada enam komponen dalam teori pembangunan Ibn 
Khaldun. Umer Chapra (2008a) juga berpendapat bahawa analisis Ibn 
Khaldun (2006) berpusat kepada manusia. Pendapat Umer Chapra (2008a) 
ini dikemukakan berdasarkan pendapat Ibn Khaldun (2006) bahawa 
kejayaan dan kegagalan satu-satu pembangunan berkait rapat dengan 
keadaan masyarakat dalam pembangunan tersebut. Kedudukan manusia 
sebagai pusat analisis menjadikan kemajuan dan keadilan sebagai 
penghubung utama bagi komponen-komponen dalam teori pembangunan 
Ibn Khaldun ini (Umer Chapra, 2008a). Menurut Ibn Khaldun (2006), 
pembangunan yang membawa kepada penambahbaikan kesejahteraan 
masyarakat adalah amat penting. Tanpa penambahbaikan ini, manusia 
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tidak akan bermotivasi untuk melakukan yang terbaik. Keadaan ini 
seterusnya boleh mengakibatkan kejatuhan pembangunan tersebut (Ibn 
Khaldun, 2006).  
 
Komponen kemajuan, keadilan, institusi, pemerintah serta harta dalam 
teori pembangunan Ibn Khaldun semuanya saling berkaitan dengan 
manusia. Kaitan ini menyebabkan setiap komponen mempunyai pengaruh 
ke atas satu sama lain dan membentuk satu kitaran yang berterusan. Umer 
Chapra (2008a) berpendapat bahawa hubungan komponen-komponen ini 
dalam PBI dapat menghasilkan kesejahteraan dan kegembiraan 
masyarakat. Menurut Umer Chapra (2008a) lagi, hubungan yang harmoni 
dan lancar antara komponen dalam teori pembangunan Ibn Khaldun ini 
membolehkan PBI berlangsung dan bertahan secara lestari. 
Memandangkan komponen-komponen dalam maqasid syariah dan teori 
pembangunan Ibn Khaldun tidak mengemukakan komponen sumber alam 
secara langsung, PPBI yang mengemukakan sumber alam sebagai salah 
satu komponen diteliti dengan lebih lanjut bagi melengkapkan lagi 
komponen PBI ini. 
 
PPBI telah dipelopori oleh Muhammad Syukri Salleh (2003). Beliau 
menyenaraikan tujuh prinsip bagi PBI. Prinsip pertama, tasawur Islam 
sebagai acuan pembangunan. Kedua, manusia sebagai pelaku 
pembangunan. Ketiga, alam roh, alam dunia dan alam akhirat sebagai 
skala waktu pembangunan. Keempat, ilmu fardu ain sebagai kerangka 
pembangunan. Kelima, ibadah sebagai kaedah melaksanakan 
pembangunan. Keenam, sumber alam sebagai peralatan pembangunan dan 
ketujuh, mardhatillah atau keredaan Allah SWT sebagai matlamat akhir 
pembangunan.  
 
Prinsip kedua hingga prinsip keenam yang dikemukakan oleh Muhammad 
Syukri Salleh (2003) ini sebenarnya tercetus daripada prinsip pertama iaitu 
tasawur Islam sebagai acuan. Tasawur Islam sebelum ini telah 
dibincangkan dalam bahagian falsafah asas PBI. Prinsip pembangunan 
yang dikemukakan oleh Muhammad Syukri Salleh (2003) ini juga 
melibatkan kedua-dua dimensi hubungan menegak dan mendatar yang 
terkandung dalam tasawur Islam. Dimensi hubungan menegak terkandung 
dalam kesemua prinsip manakala dimensi hubungan mendatar secara 
khusus dapat dilihat dalam prinsip kedua, manusia sebagai pelaku 
pembangunan dan prinsip keenam, sumber alam sebagai peralatan 
pembangunan. 
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Perbincangan dalam bab ini telah mengemukakan tiga pendapat yang 
mengandungi komponen-komponen bagi membentuk komponen PBI. 
Pendapat-pendapat ini terdiri daripada maqasid syariah, teori 
pembangunan Ibn Khaldun dan PPBI. Komponen yang terkandung dalam 
ketiga-tiga pendapat ini dikumpulkan dalam Jadual 1.  
 
Jadual 1: Komponen dalam maqasid syariah, teori pembangunan Ibn 








Tasawur Islam  
Ibadah 
Keredaan Allah SWT 
Skala waktu alam roh, 
dunia & akhirat 
Jiwa 
Manusia  Manusia  
Keturunan 
Akal  Fardhu ain 
Harta Harta  Sumber alam (i. Ekonomi) 
  Sumber alam (ii. Alam 
sekitar) 
 Keadilan   
 Pembangunan   
 Pemerintah   
 
Jadual 1 ini menunjukkan komponen yang terkandung dalam tiga pendapat 
yang dipilih untuk mengemukakan komponen PBI bagi kajian ini. Ketiga-
tiga pendapat ini bertindak melengkapi komponen masing-masing. 
Maqasid syariah dan teori pembangunan Ibn Khaldun yang lebih 
menumpukan kepada hubungan sesama manusia dalam dimensi hubungan 
mendatar dilengkapkan oleh PPBI. Komponen berkaitan ilmu yang tidak 
terdapat dalam teori pembangunan Ibn Khaldun dilengkapkan oleh 
maqasid syariah dan PPBI. Komponen keadilan serta pemerintah yang 
tidak disenaraikan dalam maqasid syariah dan PPBI pula dilengkapkan 
oleh komponen dalam teori pembangunan Ibn Khaldun. Berpandukan 
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PPBI Komponen PBI 
Agama Institusi 
Tasawur Islam   Syariah Islam 





 Skala waktu 




 Keredaan Allah 
SWT 
Jiwa 
Manusia  Manusia   Manusia  
Keturunan 
Akal  Fardhu ain  Ilmu  
Harta Harta  
Sumber alam  
(i. Ekonomi) 
 Ekonomi  
  
Sumber alam  
(ii. Alam 
sekitar) 
 Alam sekitar 
 Keadilan    Keadilan  
 Pemerintah   Pemerintah 
 Pembangunan  
 
 
Jadual 2 pula menunjukkan komponen PBI yang dibentuk berdasarkan 
gabungan maqasid syariah, teori pembangunan Ibn Khaldun dan PPBI. 
Sebanyak sepuluh komponen PBI dicadangkan berdasarkan gabungan ini. 
Namun begitu, tasawur Islam tidak disenarai dalam senarai komponen ini. 
Tasawur Islam bertindak sebagai falsafah asas yang membentuk 
keseluruhan komponen PBI. Sebaliknya, komponen syariah Islam 
dicadangkan bagi mewakili komponen agama dan institusi yang masing-
masing dikemukakan dalam maqasid syariah dan teori pembangunan Ibn 
Khaldun. Komponen-komponen PBI ini dibincangkan dengan lebih lanjut 
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Komponen Indikator Indeks Pembangunan Berteraskan Islam 
 
IPBI merupakan indeks pembangunan yang dibina berdasarkan konsep 
PBI. Berpandukan komponen dalam konsep PBI yang telah dibincangkan 
sebelum ini, komponen indikator bagi IPBI dicadangkan. Analisis sebelum 
ini telah mengemukakan sebanyak sepuluh komponen bagi konsep PBI. 
Sepuluh komponen tersebut terdiri daripada syariah Islam, ibadah, skala 
waktu yang meliputi alam roh, dunia dan akhirat, keredaan Allah SWT, 
manusia, ilmu, ekonomi, alam sekitar, keadilan dan pemerintah.  
 
Walau bagaimanapun, kebanyakan komponen PBI yang telah disenaraikan 
sebelum ini mempunyai definisi yang pelbagai mahupun kurang jelas. 
Komponen tersebut ialah komponen syariah Islam, ibadah, manusia, 
keadilan dan pemerintah. Selain itu, terdapat komponen PBI yang bersifat 
tidak ketara untuk diukur secara langsung. Komponen tersebut ialah 
komponen skala waktu yang merangkumi alam roh, dunia dan akhirat serta 
komponen keredaan Allah SWT. Bagi mengatasi masalah ini, kajian ini 
mencadangkan penggunaan proksi5 sebagai wakil atau pengganti. Asad 
Zaman dan Faiz-Ur-Rahim (2009) mengemukakan dua panduan dalam 
mengemukakan proksi sebagai pengukur dalam sesebuah indeks. Pertama, 
proksi tersebut boleh diukur. Kedua, proksi tersebut mestilah khusus untuk 
mengukur matlamat yang dikemukakan. Dalam kajian ini, matlamat 
tersebut merupakan komponen-komponen PBI itu sendiri. 
 
Penggantian dilaksanakan dengan mengemukakan komponen indikator 
proksi yang boleh menggambarkan komponen PBI yang bersifat tidak 
ketara serta komponen PBI yang mempunyai definisi yang pelbagai dan 
skop yang luas. Definisi yang pelbagai serta skop yang luas dalam 
komponen PBI tidak dapat dielakkan memandangkan agama Islam bukan 
sekadar agama ritual. Sebaliknya, Islam disebut sebagai al-din atau cara 
hidup. Kedudukan ini sekali gus menyebabkan komponen PBI turut 
merangkumi segenap aspek kehidupan manusia (Haron Din, 1990c). 
Bahagian ini seterusnya akan membincangkan komponen-komponen 
indikator bagi komponen PBI yang telah dikemukakan sebelum ini. 
Komponen-komponen tersebut ialah komponen syariah Islam, ibadah, 
skala waktu alam roh, dunia dan akhirat, keredaan Allah SWT, manusia, 
keadilan serta pemerintah. 
                                                 
5 Penggunaan proksi sebagai wakil bagi menggambarkan komponen PBI ini telah 
dibincangkan dalam bahagian batasan kajian. Proksi digunakan sebagai wakil yang boleh 
menggambarkan komponen yang tidak ketara (intangible). 
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Hasil perbincangan dalam bahagian ini secara keseluruhannya telah 
mencadangkan sepuluh komponen indikator berdasarkan sepuluh 
komponen PBI yang telah dikemukakan sebelumnya. Senarai komponen 
indikator IPBI yang dikemukakan berdasarkan komponen-komponen PBI 
ini ditunjukkan dalam Jadual 4.4. 
 
Jadual 4.4: Komponen indikator daripada komponen PBI 
 
Komponen PBI Komponen Indikator 
Syariah Islam  Perundangan Islam  
Ibadah  Rukun Islam  
Skala waktu alam roh, dunia dan akhirat 
Jenayah  




Ilmu  Pendidikan  
Ekonomi Ekonomi 
Keadilan  Pengagihan ekonomi 
Pemerintah Ketelusan politik 
Alam sekitar Alam sekitar 
 
Jadual 4.4 menunjukkan komponen indikator yang dicadangkan 
berdasarkan komponen PBI. Lapan daripada komponen indikator yang 
dicadangkan ini merupakan proksi bagi mewakili komponen PBI. Lapan 
komponen indikator tersebut terdiri daripada perundangan Islam, rukun 
Islam, jenayah, kesihatan, keluarga, pendidikan, pengagihan ekonomi dan 
ketelusan politik. Dua lagi komponen indikator yang digunakan secara 
terus melalui komponen PBI ialah ekonomi dan alam sekitar. Daripada 
kesemua komponen indikator yang dicadangkan, komponen indikator 
jenayah yang merupakan proksi bagi komponen PBI skala waktu dan 
keredaan Allah SWT merupakan komponen indikator bersifat negatif.  
 
Penggunaan komponen indikator bersifat negatif ini sesuai dengan definisi 
PBI sebagai pengislahan yang telah dibincangkan di awal Bab 4 ini. 
Menurut Wan Mohd. Nor Wan Daud (2001), pengislahan sebagai definisi 
PBI menggambarkan PBI sebagai sebuah pembangunan yang melibatkan 
pemansuhan aspek negatif serta pergerakan daripada keadaan negatif 
kepada keadaan yang lebih baik. Komponen indikator bagi IPBI ini 
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seterusnya bertindak sebagai alat analisis bagi tujuan penilaian indeks 
pembangunan MUDI sebagai IPBI. 
 
MUDI Sebagai IPBI 
 
MUDI (Malaysia Ummah Development Index) merupakan sebuah indeks 
pembangunan yang diterbitkan oleh Institut Kefahaman Islam Malaysia 
(IKIM). MUDI mula diperkenalkan pada tahun 2007 (Ahmad Sarji Abdul 
Hamid, 2007). Kumpulan penyelidik MUDI berpandangan bahawa 
pembangunan yang berteraskan Islam mestilah dibina berdasarkan tujuh 
asas pembangunan.6 Pertama, skop pembangunan secara fizikal dan rohani 
terbentuk daripada pandangan hidup Islam. Kedua, manusia sebagai 
pelaku pembangunan. Ketiga, skala waktu pembangunan merangkumi 
alam roh, dunia dan akhirat. Keempat, kerangka bagi pembangunan terdiri 
daripada fardu ain dan fardu kifayah. Kelima, usaha pembangunan sebagai 
ibadah. Keenam, sumber alam bertindak sebagai sumber bagi 
pembangunan. Ketujuh, matlamat pembangunan ini ialah kejayaan di 
dunia dan di akhirat atau al-falah.  
 
Menurut Nik Mustapha Nik Hassan dan Jamil Osman (2009), asas-asas ini 
perlu diambil kira dalam pembentukan IPBI sekali gus bertindak sebagai 
falsafah bagi indeks MUDI. Hasil daripada asas-asas ini, sebanyak 21 
indikator telah dikemukakan bagi membentuk indeks pembangunan 
MUDI. 21 indikator ini merangkumi sub-indeks bagi pembangunan 
ekonomi, pembangunan sosial dan pembangunan rohani. Menurut Jamil 
Osman (2007), sub-indeks ini dibentuk agar dapat memenuhi sasaran 
MUDI untuk mengukur kemajuan pembangunan masyarakat Islam di 
Malaysia dari segi material atau ekonomi, sosial serta rohani. Indikator-
indikator bagi MUDI ini boleh dikelompokkan kepada beberapa kelompok 
yang disebut sebagai komponen indikator. Komponen indikator yang 
terhasil daripada indikator-indikator MUDI yang dikelompokkan ini 





                                                 
6 Pendapat ini terkandung dalam penulisan oleh Nik Mustapha Nik Hassan dan Jamil 
Osman (2009) serta Jamil Osman (2012). Berdasarkan temu bual melalui e-mel, pendapat 
ini juga diakui sebagai kesepakatan kumpulan penyelidik MUDI (Nur Syahidah Abdul 
Jalil, 2013). 
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Jadual 3: Komponen indikator dalam MUDI 
 
Indeks Pembangunan Ummah 
Malaysia (Malaysian Ummah 
Development Index, MUDI) 
Komponen Indikator  
Indeks Pembangunan Ekonomi (IPE)  
1. Purata pendapatan isi rumah 
bulanan 
Ekonomi (+) 
2. Pekali gini Pengagihan ekonomi (-) 
3. Kadar pengangguran Ekonomi (-) 
4. Kadar kemiskinan Ekonomi (-) 
5. Kadar pemilikan ekuiti sektor 
korporat 
Ekonomi (+) 
6. Kadar deposit dalam sistem 




7. Nisbah kutipan zakat per kapita 
 
Pengagihan ekonomi & 
Rukun Islam (+) 
Indeks Pembangunan Sosial (IPS)  
8. Kadar kemasukan ke institusi 
pendidikan tinggi 
Pendidikan (+) 
9. Kadar graduan per 10,000 
penduduk 
Pendidikan (+) 
10. Bilangan doktor per 10,000 
penduduk 
Kesihatan (+) 
11. Purata jangka hayat Kesihatan (+) 
12. Nisbah perkahwinan Keluarga (+) 
13. Nisbah perceraian Keluarga (-) 
14. Purata bilangan anak Keluarga (+) 
Indeks Pembangunan Rohani (IPR)  
15. Bilangan masjid per 10,000 
penduduk 
Rukun Islam (+) 
16. Bilangan pembayar zakat per 
10,000 penduduk 
 
Pengagihan ekonomi & 
Rukun Islam (+) 
17. Bilangan pendeposit di Tabung 
Haji per 10,000 penduduk 
Rukun Islam (+) 
 
18. Bilangan professional muslim 
berdaftar per 10,000 penduduk 
Pendidikan &  
Ekonomi (+) 
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20. Bilangan jenayah integriti per 
10,000 penduduk 
Jenayah (-) 
21. Bilangan penagih dadah per 10,000 
penduduk 
Jenayah(-) 
Sumber: Nik Mustapha Nik Hassan dan Jamil Osman (2009), Jamil 
Osman (2012). 
 
Jadual 3 menunjukkan komponen indikator yang terkandung dalam indeks 
pembangunan MUDI. Sebanyak tujuh komponen indikator telah dikenal 
pasti terkandung dalam MUDI. Komponen indikator ini terdiri daripada 
ekonomi, pengagihan ekonomi, rukun Islam, keluarga, kesihatan, 
pendidikan dan jenayah. Komponen indikator MUDI ini seterusnya 
digunakan untuk menganalisis indeks ini dengan lebih mendalam. Analisis 
ini melibatkan penilaian terhadap komponen indikator dalam MUDI 
berdasarkan komponen indikator IPBI yang telah dibentuk sebelum ini. 
Selain itu, analisis dan penilaian juga dilakukan ke atas definisi dan 
falsafah MUDI. Analisis MUDI ini dibahagikan kepada tiga bahagian. 
Pertama, menganalisis definisi PBI yang dikemukakan oleh MUDI. Kedua, 
menganalisis falsafah PBI yang terkandung dalam MUDI. Ketiga, 
menganalisis dan menilai MUDI melalui perbandingan antara komponen 
indikatornya dengan komponen indikator IPBI. 
 
Definisi PBI Menurut MUDI 
 
Meskipun tidak mengemukakan sebarang definisi tentang PBI, namun 
indikator yang dikemukakan melalui MUDI mempamerkan bahawa 
definisi PBI yang terangkum dalam indeks ini selari dengan definisi PBI 
yang ditemui dalam kajian ini. Kajian ini telah mendefinisikan PBI dengan 
empat aspek utama. Aspek tersebut terdiri daripada unsur fizikal, unsur 
rohani serta melibatkan pengislahan yang mengandungi proses 
pemansuhan keadaan negatif dan pergerakan ke arah keadaan yang positif. 
Selain itu, kesemua aspek ini dikemukakan dengan berorientasikan 
ketuhanan sekali gus menjadikan definisi PBI sebagai pembangunan yang 
dirancang dan dilaksanakan dalam rangka ajaran Islam. 
 
Unsur fizikal dalam indeks ini dapat dilihat melalui komponen indikator 
ekonomi, komponen indikator kesihatan mahupun komponen indikator 
pendidikan. Unsur rohani pula dapat dilihat melalui komponen indikator 
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rukun Islam, komponen indikator keluarga mahupun komponen indikator 
pendidikan. Unsur pengislahan yang melibatkan pemansuhan keadaan 
negatif dan pergerakan ke arah yang lebih baik tergambar antaranya dalam 
komponen indikator jenayah. Pengislahan juga tergambar melalui 
beberapa indikator dalam komponen indikator ekonomi seperti indikator 
pekali gini, pengangguran dan kemiskinan serta indikator perceraian dalam 
komponen indikator keluarga.  
 
Orientasi ketuhanan dalam MUDI pula tergambar secara khusus melalui 
komponen indikator rukun Islam. Orientasi ketuhanan tergambar melalui 
komponen indikator yang terdiri daripada indikator berkaitan solat, zakat 
dan haji. Di Malaysia sendiri, tiada penguatkuasaan undang-undang yang 
mewajibkan penganut agama Islam melaksanakan ketiga-tiga ibadah 
dalam rukun Islam (Mohd Hasanuddin Mohd Yusof, 2014). Ketiadaan 
penguatkuasaan undang-undang ini sekali gus menunjukkan bahawa 
indikator dalam komponen indikator rukun Islam ini memerlukan 
masyarakat Muslim yang terlibat dalam menyumbang kepada nilai 
statistiknya untuk mempunyai kesedaran dan penghayatan ajaran Islam. 
Pertambahan nilai dalam komponen indikator ini bakal menggambarkan 
orientasi ketuhanan dalam kalangan masyarakat Muslim Malaysia sekali 
gus menunjukkan bahawa indeks MUDI ini mempunyai orientasi 
ketuhanan. Orientasi ketuhanan yang mengandungi unsur ketauhidan 
kepada Allah SWT ini juga sebelum ini telah diangkat sebagai aspek 
tunjang dalam falsafah asas PBI dalam kajian ini.  Perbincangan 
selanjutnya meneliti falsafah PBI yang terkandung dalam MUDI. 
 
Falsafah PBI dalam MUDI 
 
Kajian ini secara umumnya telah mengangkat tasawur Islam sebagai 
falsafah asas bagi PBI. Perbincangan dalam bahagian 5.2 yang meneliti 
tentang tasawur Islam sebelum ini mendapati bahawa tasawur Islam tidak 
wujud secara sendirian. Sebaliknya, tasawur Islam terbentuk dengan 
paradigma tauhid sebagai tunjang dengan epistemologi Islam sebagai 
sumber ilmunya. Dua dimensi hubungan terkandung dalam tasawur Islam. 
Pertama, hubungan menegak antara manusia sebagai makhluk dan Allah 
SWT sebagai Tuhan yang menciptakan makhluk. Kedua, hubungan 
mendatar antara sesama manusia dan juga sumber alam yang kesemuanya 
merupakan makhluk Allah SWT. 
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Penelitian terhadap tujuh asas pembangunan yang dikemukakan sebagai 
falsafah pembentukan MUDI menunjukkan keselarian antara falsafah PBI 
dalam indeks MUDI ini dengan falsafah asas PBI yang dikemukakan 
dalam kajian ini. Dimensi hubungan menegak yang terkandung dalam 
tasawur Islam boleh dilihat melalui asas pertama, ketiga, keempat, kelima 
dan ketujuh. Asas pertama melibatkan skop pembangunan yang meliputi 
pandangan hidup secara fizikal dan rohani. Asas ketiga melibatkan skala 
waktu pembangunan yang meliputi alam roh, dunia dan akhirat. Asas 
keempat melibatkan ilmu fardu ain dan fardu kifayah sebagai kerangka. 
Asas kelima melibatkan ibadah sebagai usaha manakala asas ketujuh 
melibatkan kejayaan di dunia dan di akhirat sebagai matlamat 
pembangunan. Dimensi hubungan mendatar pula boleh dilihat dalam 
kesemua tujuh asas yang dikemukakan oleh MUDI termasuklah asas kedua 
dan keenam. Asas kedua melibatkan manusia sebagai pelaku 
pembangunan manakala asas keenam melibatkan sumber alam sebagai 
sumber pembangunan.  
 
Penelitian terhadap tujuh asas pembangunan yang dikemukakan sebagai 
falsafah pembentukan MUDI menunjukkan bahawa MUDI dibina selari 
dengan falsafah asas PBI yang dianalisis dalam kajian ini. Lantas, dapat 
disimpulkan bahawa falsafah PBI terkandung dalam indeks MUDI ini. 
Walau bagaimanapun, penelitian ini hanya dilakukan terhadap tujuh asas 
pembangunan yang bertindak sebagai falsafah dalam pembinaan MUDI. 
Penelitian ini dilanjutkan dengan membandingkan komponen indikator 
IPBI yang dicadangkan dalam kajian ini berpandukan falsafah asas PBI 
dengan komponen indikator MUDI. Perbandingan ini dilakukan dalam 
bahagian seterusnya. 
 
Perbandingan Komponen Indikator MUDI dengan Komponen Indikator 
IPBI 
 
Perbincangan sebelum ini menunjukkan bahawa MUDI terdiri daripada 
tujuh komponen indikator yang terdiri daripada komponen indikator 
ekonomi, pengagihan ekonomi, rukun Islam, keluarga, kesihatan, 
pendidikan dan jenayah. Komponen-komponen indikator MUDI ini 
seterusnya dianalisis melalui perbandingan dengan komponen indikator 
IPBI yang telah dicadangkan dalam Bab 4 sebelum ini. Perbandingan 
antara komponen indikator MUDI dengan komponen indikator IPBI yang 
dibentuk sebelum ini dikumpulkan dalam Jadual 4.  
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Ekonomi  Ekonomi 
Rukun Islam  Rukun Islam 
Jenayah  Jenayah 
Keluarga  Keluarga 
Kesihatan  Kesihatan 
Pendidikan  Pendidikan 
Pengagihan ekonomi  Pengagihan ekonomi 
  Perundangan Islam 
  Ketelusan politik 
  Alam sekitar 
 
Jadual 4 ini menunjukkan daripada sepuluh komponen indikator IPBI, 
terdapat tiga komponen indikator yang tidak terdapat dalam MUDI. 
Komponen indikator tersebut ialah komponen alam sekitar, komponen 
politik dan komponen perundangan Islam. Ketiadaan komponen alam 
sekitar, politik dan perundangan Islam ini dipercayai memberi kesan 
kepada keberkesanan MUDI dalam mengukur PBI. Analisis mendapati 
bahawa MUDI dibina selari dengan konsep PBI. Namun begitu, indeks ini 
menghadapi kekurangan khususnya dalam mengemukakan komponen 
indikator berkaitan perundangan Islam, ketelusan politik dan alam sekitar. 
Kekurangan yang dihadapi MUDI menggambarkan bahawa indeks ini 
masih belum lengkap untuk mengukur PBI secara menyeluruh. Akibatnya, 
MUDI belum berupaya untuk mengukur pembangunan dengan berkesan. 
Kekurangan ini juga mungkin menyebabkan fungsi indeks pembangunan 
MUDI dalam menilai keberkesanan pelaksanaan dasar pembangunan 
khususnya terhadap masyarakat Muslim di Malaysia terjejas.  
 
Kekurangan yang dihadapi MUDI ini mungkin berpunca daripada 
matlamat untuk menjadikan MUDI sebagai indeks alternatif dan indeks 
pelengkap kepada indeks pembangunan konvensional yang sedia ada (Nik 
Mustapha Nik Hassan dan Jamil Osman, 2009; Jamil Osman, 2012). 
Matlamat ini menyebabkan MUDI hanya mengambil kira komponen 
indikator yang tidak terdapat dalam indeks konvensional khususnya dalam 
dimensi kerohanian. Pendapat untuk menjadikan MUDI sebagai pelengkap 
kepada indeks pembangunan konvensional ini mungkin akan 
menyebabkan percampuran antara falsafah pembangunan konvensional 
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dan falsafah PBI. Percampuran ini bertentangan dengan pendirian bahawa 





Secara keseluruhannya, MUDI mempunyai definisi, falsafah serta 
komponen yang selari dengan konsep PBI yang dianalisis dalam kajian ini. 
Perbincangan dalam bahagian ini telah menunjukkan bahawa kesemua 
objektif yang dikemukakan telah dapat dicapai dengan kesemua persoalan 
kajian telah dijawab. Walau bagaimanapun, terdapat beberapa lompang 
yang boleh diisi bagi tujuan penambahbaikan indeks MUDI. Penilaian 
terhadap MUDI mendapati bahawa indeks ini tidak mengandungi 
komponen indikator berkaitan alam sekitar, politik dan perundangan yang 
merupakan komponen indikator bagi IPBI. Penemuan ini memberi 
implikasi bahawa MUDI memerlukan penambahbaikan khususnya pada 
komponen indikator. Penambahbaikan ini akan membuktikan bahawa 
MUDI benar-benar mengotakan asas-asas yang menjadi falsafahnya. 
Sekali gus membolehkan indeks ini menjadi indeks pembangunan yang 
lebih tepat bukan sahaja dalam mengukur pembangunan masyarakat Islam 
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Pembelajaran Berasaskan Perundingan (Consulting-Based 
Learning) dalam Pendidikan Keusahawan: Pendekatan 
Baharu Berteraskan Islam 
 





Artikel ini mengandungi perbincangan tentang pembelajaran berasaskan 
perundingan (CBL) berteraskan Islam. Ia cuba mengemukakan satu 
paradigma baharu tentang pelaksanaan CBL dalam konteks pendidikan 
keusahawanan di Malaysia. Sesuai dengan matlamat menjadikan 
keusahawanan sebagai satu kerjaya dalam kalangan mahasiswa dan 
mahasiswi masa kini, pelbagai kaedah pengajaran dan pembelajaran (P&P) 
diperkenalkan. Daripada pelbagai P&P yang ada, perbincangan tentang 
CBL yang berhubung kait dengan pendidikan keusahawanan di Malaysia 
diakui masih terhad (Mazura dan Norasmah, 2011). Kekurangan ini harus 
ditangani dengan segera memandangkan CBL terbukti secara empirikal 
merangsang minat pelajar untuk terlibat dalam bidang keusahawanan 
(Buerah, 2007; Ahmad Raflis, Suraiya dan M. Radzuan, 2010; Faudziah 
dan Habshah, 2011; Keat, Selvarajah dan Meyer, 2011; Cheng dan Chan, 
2011; Mazura dan Norasmah, 2011). Bagi menangani kekurangan ini, 
salah satu usaha kreatif yang agak dominan ialah program SME-University 
Internship. Setakat manakah matlamat program ini telah dapat dicapai 
belumlah dapat dirumuskan secara menyeluruh. Namun peningkatan 
ketara bilangan universiti, PKS dan kumpulan perunding dalam kalangan 
pelajar yang terlibat dalam program ini memperlihatkan sisi yang positif. 
 
Di sebalik perkembangan ini, pelaksanaan program ini diakui tidak cuba 
bergerak daripada premis Islam atau setidak-tidaknya memasukkan 
elemen-elemen Islam. Sebagai bukti, belum pernah ditemui adanya 
kumpulan perunding dari mana-mana institusi pengajian tinggi awam 
(IPTA) yang terlibat dengan program SME University Internship 
mengetengahkan penyelesaian berwahanakan Islam. Memandangkan 
majoriti PKS yang terlibat dalam program ini ialah usahawan Musim, agak 
kurang tepat jika penyelesaian perniagaan yang ditawarkan oleh kumpulan 
perunding tiada remedi Islam. Sedar dengan keadaan ini, artikel ini cuba 
bergerak selangkah ke hadapan dengan menawarkan CBL berteraskan 
Islam. Ia bukan sahaja berhasrat memastikan kelahiran CBL menurut 
kerangka dan acuan Islam, tetapi juga menonjolkan kelebihan CBL 
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berteraskan Islam dalam menyelesaikan permasalahan perniagaan. Untuk 
ini, artikel ini dibahagikan kepada tiga bahagian. Bahagian pertama 
membincangkan tentang latar belakang CBL. Bahagian kedua pula 
membincangkan tentang kenapa perlunya dibina CBL berteraskan Islam. 
Bahagian ketiga pula membincangkan tentang CBL berteraskan Islam.  
 





Pendidikan keusahawanan (PK) menjadi semakin penting dalam prakarsa 
menjadikan keusahawanan suatu kerjaya yang menarik. Ia tidak sekadar 
kerjaya, tetapi juga penawar kepada pelbagai permasalahan semasa seperti 
pengangguran, inflasi, kemiskinan dan sebagainya. Mohd Fauzi, Takeru 
Ohe, Siohong Tih, Zaimah, Ahmad Azmi, Rozita et al. (2010) misalnya 
membincangkan hal ini dengan mengemukakan kepentingan PK dan 
latihan untuk menambah baik kualiti dan kuantiti usahawan pada masa 
hadapan. Mereka turut mendedahkan bahawa pelaksanaan PK bukanlah 
sesuatu yang baharu bahkan telah dilaksanakan pada era 90-an di pelbagai 
negara seperti Amerika Syarikat, Kanada, Australia, United Kingdom dan 
Sweden. Malaysia tidak terkecuali dalam hal ini apabila Kementerian 
Pengajian Tinggi Malaysia mewajibkan semua pelajar di IPTA mengambil 
mata pelajaran keusahawanan bermula Julai 2007 (Utusan Malaysia, 2 
Julai 2007). Menariknya lagi, mereka membangkitkan kepincangan yang 
terjadi dalam pelaksanaan PK sedia ada yang dilihat terlalu berbentuk 
kuantitatif. Aspek imaginasi, kreativiti, pengambilan risiko dan 
pembelajaran berasaskan permasalahan (problem-based learning) dan 
pembelajaran berasaskan perundingan (consulting-based learning) 
akhirnya tidak berjaya diaplikasikan dengan sebaiknya. Pandangan ini 
menjustifikasikan keperluan pendekatan CBL dalam memperkasakan PK.  
 
Selain itu, Mazura dan Norasmah (2011) membangkitkan tiga punca utama 
keprihatinan pihak-pihak berkepentingan terhadap pendidikan 
keusahawanan di Malaysia. Pertama ialah keseriusan pihak Kerajaan 
dengan wujudnya peruntukan dana tertentu terutamanya kepada PKS. 
Kedua ialah pertambahan bilangan graduan menganggur yang mencecah 
60,000 orang. Ketiga ialah kekurangan sikap yang positif dalam kalangan 
graduan yang dilihat terlalu manja dan terlalu bergantung kepada Kerajaan 
dan organisasi swasta sebagai penyedia pekerjaan. Jika diteliti ketiga-tiga 
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perkara ini, ia sebenarnya telah menjadi antara agenda utama Negara 
sebagaimana yang terkandung dalam pelan Rancangan Malaysia 
Kesepuluh (RMK-10) dan pelan Induk Industri Ketiga (PII3):  
 
Supporting the creation of an entrepreneurial culture, the 
Government is committed to investing in creativity by 
stimulating entrepreneurship. To spur the number of business 
start-ups and encourage a culture of entrepreneurship in 
Malaysia, the Government will enhance the SME-University 
Internship Programme. The Government will also promote 
entrepreneurship to young Malaysians by sponsoring business 
plan competitions at schools and universities, introducing 
business-related curricula, and funding public campaigns that 
showcase successful Malaysian entrepreneurs. The target is to 
see 2,000 new businesses launched by students and graduates 
by the end of the Plan period.(RMK-10) 
 
Development programmes for SMEs are focused on the 
acculturation of entrepreneurship and innovation as part of 
the efforts to change in mindsets as well as inculcate sound 
business values”. (PII3) 
 
Kedua-dua pelan ini ternyata menonjolkan kepentingan PKS dalam 
penjanaan ekonomi negara dan kumpulan graduan sebagai penggerak PKS. 
Justeru, program CBL seperti SME-University Internship ialah sesuatu 
yang tepat pada masanya. 
 
Program SME-‘University Internship’  
 
Program ini dikendalikan oleh Perbadanan Perusahaan Kecil dan 
Sederhana Malaysia (SME Corp Malaysia) dan pelbagai institusi pengajian 
tinggi awam (IPTA) di Malaysia bermula 2 Disember 2008. Ia berasaskan 
Model COBLAS (Consultant Based Learning Program For ASEAN SMEs) 
yang diperkenalkan oleh Entrepreneurship Research Group yang diketuai 
oleh Profesor Takeru Ohe dari Waseda University, Jepun. Gambaran model 
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Rajah 1 CoBLAS: Pembelajaran Daripada Pertolongan 
 
 











Model ini jelasnya telah menyediakan satu rangka dasar yang sangat 
komprehensif untuk diaplikasikan dalam program SME-University 
Internship, sekali gus memberikan manfaat secara serentak kepada pihak 
PKS, pelajar dan IPTA yang digabungkan secara bersama. Oleh seartikel 
itu, program ini diyakini mampu mencapai dua perkara utama. Pertama 
ialah membantu meningkatkan keupayaan perniagaan dan kapasiti 
pengeluaran syarikat perusahaan kecil dan sederhana (PKS) serta memberi 
pendedahan kepada pihak PKS berkenaan amalan atau teori atau teknologi 
atau aplikasi terkini yang digunakan oleh industri masa kini. Kedua pula 
ialah menerapkan budaya keusahawanan dalam kalangan pelajar universiti. 
Secara lebih khusus, program ini berobjektifkan untuk (1) memperbaiki 
prestasi PKS melalui pendekatan perundingan, (2) membantu PKS 
menambah baik prestasi dan produktiviti perniagaan, (3) mempromosikan 
keusahawanan dalam kalangan pelajar selain pendedahan realiti sebenar 
persekitaran PKS, dan (4) membantu pelajar memperoleh kemahiran 
diperlukan untuk bekerja di firma kecil dan menggalakkan mereka 
memulakan perniagaan sendiri apabila menamatkan pengajian. Bagi 
merealisasikan hasrat ini, SME Corp. bertindak sebagai sekretariat utama 
program ini yang dijalankan selama 3 hingga 6 bulan. Ia meliputi tempoh 
satu bulan untuk persediaan awal, tiga bulan untuk pelajar menjalankan 
tugasan penambahbaikan di syarikat dengan opsyen satu bulan tambahan 
sekiranya perlu, dan satu bulan persediaan akhir meliputi penyediaan slaid 
pembentangan, penyediaan laporan akhir dan pembentangan akhir. 
 
Sehingga akhir tahun 2011, sembilan buah IPTA telah pun melaksanakan 
program ini yang dimulai dengan UKM pada tahun 2008 dengan 
penglibatan 20 orang pelajar dan empat buah syarikat PKS. Secara 
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terperinci, Universiti Kebangsaan Malaysia (UKM), Universiti Malaysia 
Kelantan (UMK) dan Universiti Utara Malaysia (UUM) telah memulakan 
program ini pada tahun 2009, diikuti Universiti Putra Malaysia (UPM), 
Universiti Islam Antarabangsa Malaysia (UIAM), Universiti Malaysia 
Perlis (UniMAP), Universiti Sains Islam Malaysia (USIM) dan Universiti 
Tun Hussien Onn Malaysia (UTHM) pada tahun 2010. Sejumlah 15 buah 
universiti telah menunjukkan minat untuk menyertai program ini pada 
tahun 2011. Salah satu daripadanya adalah Universiti Sultan Zainal Abidin 
(UniSZA) yang telah memulakan program ini pada 16 Mei 2011 dengan 
penglibatan tiga buah syarikat PKS dan tiga kumpulan perunding meliputi 
19 orang pelajar. 
 
Keperluan CBL Berteraskan Islam 
 
Kesedaran tentang betapa perlunya CBL berteraskan Islam berpunca 
daripada kekurangan yang nyata dalam penulisan-penulisan tentang 
pendidikan keusahawanan (PK) yang diteliti menurut perspektif Islam. 
Kekurangan ini telah menyebabkan elemen-elemen Islam dalam kerja 
perundingan diabaikan apabila melaksanakan program CBL. Dalam masa 
yang sama pergantungan kepada kerangka konvensional sebagai tunjang 
falsafah pelaksanaan CBL sedia ada menjadikan hasilnya kurang tepat 
menurut perspektif Islam. Buktinya, tiada satupun kumpulan perunding 
dari mana-mana IPTA mengetengahkan penyelesaian perniagaan 
berwahanakan Islam dalam sesi pembentangan bengkel pelaksanaan 
program SME University Internship 2011 pada 7 April 2011. Pada ketika 
sebahagian besar pemilik syarikat PKS yang terlibat dalam program ini 
beragama Islam, agak kurang tepat jika penyelesaian perniagaan yang 
diketengahkan oleh kumpulan perunding tidak memiliki remedi Islam.    
 
Menelusuri penulisan-penulisan tentang pendidikan keusahawanan, ada 
penulisan yang membincangkan usaha membudayakan keusahawanan 
dalam kalangan pelajar di institusi pengajian tinggi. Sebagai contoh, 
Mazura dan Norasmah (2011) melakukan kajian tindakan ke atas lapan 
orang pelajar sarjana menggunakan pendekatan kualitatif dan kuantitatif. 
Mereka mendapati CoBLAS mampu menarik minat pelajar untuk 
mendalami ilmu keusahawanan dan memilih keusahawanan sebagai karier 
apabila bergraduat. Program ini juga ditemui mampu memperkukuhkan 
kemampuan pelajar untuk menangani isu-isu dan situasi perniagaan 
sebenar, sekali gus menyemai budaya keusahawanan dalam kalangan 
pelajar. Usaha yang hampir serupa dilakukan oleh Fauziah, Rohaizat dan 
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Siti Haslinah (2004), Cheng dan Chan (2004), Faudziah dan Habshah 
(2005), McKeown, Cindy, Srikanth, Kelly dan Lynn (2006), Mohar, Manjit 
Singh dan Kamal Kishore (2008) dan Norasmah dan Faridah (2010). 
 
Ada juga penulisan yang membincangkan kaedah P&P dalam PK. Mohd 
Zahari (2010) misalnya membincangkan kaedah pedagogi dalam PK di 
politeknik. Menggunakan kaedah perbincangan kumpulan berfokus (focus 
group discussion), beliau mendapati pendekatan pengajaran yang 
dikendalikan oleh pengajar masih banyak kekurangannya. Permasalahan 
ini ada kemungkinan berpunca dari kekurangan pengalaman tenaga 
pengajar, kekurangan bilangan tenaga pengajar, jumlah pelajar yang ramai 
bagi sesebuah kelas atau bentuk program latihan yang tidak sesuai dengan 
keperluan kurikulum. Untuk mengatasinya, beliau mencadangkan 
pelaksanaan beberapa pedagogi mengikut minggu dalam semester seperti 
pembelajaran berasaskan permasalahan (problem-based learning), kuliah, 
penceramah jemputan, pembelajaran di luar kelas, teknik penerokaan, sesi 
bersama usahawan dan pertemuan tutorial. Perbincangan kaedah P&P 
dalam PK turut dilakukan oleh Estere (2004) dengan menekankan 
pembelajaran berpusatkan pelajar (student-centered learning), Kolb dan 
Kolb (2005) dengan menekankan pembelajaran pengalaman (experiential 
learning) dan Siok dan Ng (2006) dengan menekankan pembelajaran 
berasaskan permasalahan. 
 
Dalam masa yang sama ada juga penulisan yang membincangkan secara 
spesifik pelaksanaan PK melalui program tertentu di institusi tertentu. 
Sebagai contoh, Ahmad Raflis, Suraiya dan M. Radzuan (2010) 
mendedahkan pelaksanaan program SME-University Internship di UKM. 
Halimah dan Faridah (2004) mendedahkan realiti di beberapa politeknik di 
seluruh Malaysia. Faudziah dan Habshah (2005) memperincikan Program 
Keusahawanan Pelajar (Student Entrepreneurship Program) (SEP) di 
UUM. Kamariah, Yaacob dan Wan Jamaliah (2004) membincangkan 
fenomena di UNITEN. Mohar, Manjit Singh dan Kamal Kishore (2008) 
mengemukakan keadaan di UNITAR. Siti Nurulhuda, Nurazalia, Norailis, 
Rosnia dan Norasikin (2011) mengetengahkan realiti di USIM. Agak 
sedikit berbeza, Armanurah, Abdul Razak dan Syahrina (2005) 
merumuskan penglibatan sebahagian IPTA di Malaysia yang menawarkan 
pendidikan keusahawanan dalam bentuk yang formal. Rumusan 
Armanurah et al. (2005) ini bagaimanapun sudah dapat difahami dengan 
jelas sebaik sahaja Kementerian Pengajian Tinggi Malaysia mewajibkan 
semua pelajar di IPTA mengambil mata pelajaran keusahawanan bermula 
Julai 2007. 
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Berdasarkan beberapa corak penulisan yang ada ternyata yang banyak 
ditumpukan adalah pendedahan realiti berkaitan minat para pelajar 
terhadap bidang keusahawanan. Realiti ini membawa kepada 
pengenalpastian kaedah P&P yang terbaik. Hal yang sama turut berlaku 
kepada penulisan-penulisan yang ada kaitan dengan Islam. Mohammed 
dan Sanoara (2012) misalnya meneliti tentang peranan Islamic Bank 
Bangladesh Ltd. (IBBL) dalam pembangunan keusahawanan untuk 
pemulihan belia Muslim. Menariknya dalam kajian ini, mereka lebih 
cenderung berpandukan model binaan penyelidik tempatan yang dikenali 
sebagai Sharma Model for Entrepreneurship Development. Model ini 
diyakini mereka sesuai dengan keperluan negara membangun seperti 
Bangladesh. Namun begitu, aspek kesahan dan kebolehpercayaan model 
ini tidak pula ditunjukkan dengan jelas. 
 
Tidak dinafikan wujud pelbagai penulisan berkaitan keusahawanan Islam 
seperti kajian Buerah (2007) yang mengemukakan satu model pendidikan 
dan pembangunan usahawan yang berteraskan nilai dan etika Islam. Begitu 
juga dengan Hernandez dan Noruzi (2012) yang meneliti pengaruh Islam 
terhadap keusahawanan di negara Islam khususnya di Iran. Kayed (2006) 
pula memperincikan keusahawanan Islam amnya dan realiti di Arab Saudi 
khususnya. Tesis ilmiah ini kemudiannya bertukar menjadi sebuah buku 
bertajuk ’Keusahawanan Islam’ yang ditulis bersama M. Kabir Hassan. 
Setakat yang ditemui, usaha Kayed & M. Kabir (2011) ini merupakan 
perbincangan yang paling lengkap tentang keusahawanan menurut 
perspektif Islam hingga akhirnya terbina model keusahawanan Islam. 
Penulisan-penulisan yang ada ini bagaimanapun tidak pula 
membincangkan kaedah P&P atau CBL berteraskan Islam. Setakat yang 
ada hanyalah cadangan menjadikan PK lebih bercirikan Islam seperti yang 
diutarakan oleh Siti Nurulhuda et al. (2011). Kalau pun penulisan yang ada 
tidak menjadikan teori atau model Islam sebagai asas sandaran, setidak-
tidaknya perlu ditonjolkan elemen-elemen Islam dalam PK atau kaedah 
P&P. Hal ini belum terjadi dan sekali gus mengiakan lompang kepada 
badan pengetahuan dalam bidang keusahawanan amnya dan keusahawanan 
Islam khususnya.   
 
CBL Berteraskan Islam 
 
Konsep CBL berteraskan Islam perlu bertitik tolak daripada semangat 
dakwah yang bertemakan ‘amar ma’ruf nahi mungkar’ (mengajak manusia 
untuk melakukan perkara kebaikan dan menghindari perkara kejahatan). Ia 
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bertepatan dengan firman Allah SWT yang bermaksud: 
 
Dan orang-orang yang beriman, lelaki dan perempuan, 
setengahnya menjadi penolong bagi setengahnya yang lain. 
Mereka menyuruh yang ma’ruf dan melarang yang mungkar. 
Dan mereka mendirikan sembahyang dan memberi zakat, 
serta taat kepada Allah dan RasulNya. Mereka itu akan diberi 
rahmat oleh Allah. Sesungguhnya Allah Maha Kuasa lagi 
Maha Bijaksana. (Surah al-Taubah, 9:71) 
  
Begitu juga dengan isyarat yang digambarkan oleh Rasulullah SAW 
menerusi hadis Baginda yang bermaksud: 
Perumpamaan orang yang menegakkan perintah Allah dan 
orang yang jatuh ke dalam larangan Allah ialah seperti satu 
kaum yang mengundi untuk mendapat tempat di dalam 
sebuah kapal. Sebahagian daripada mereka mendapat tempat 
di tingkat atas manakala sebahagian lagi pada tingkat 
bawah. (Ketika dalam pelayaran), apabila orang di tingkat 
bawah inginkan air, mereka terpaksa pergi meminta kepada 
orang yang berada pada tingkat atas. Lalu mereka (yang 
berada di tingkat bawah) berkata: “Jika kita membuat lubang 
pada tingkat ini nescaya kita tidak perlu lagi meminta 
daripada orang di atas kita.” Jika (mereka yang berada di 
tingkat atas) membiarkan mereka (orang di tingkat bawah) 
melakukan apa yang mereka hendaki (melubangkan kapal), 
pasti semuanya akan musnah (tenggelam). Sebaliknya jika 
mereka (yang berada di tingkat atas) menahan dengan 
tangan mereka (rancangan melubangkan kapal), pasti mereka 
(yang di tingkat atas) akan selamat dan akan selamat juga 
semuanya (termasuk di tingkat bawah).(Riwayat al-Bukhari, 
no. hadis 2493) 
 
Kedua-dua dalil nas ini jelasnya menonjolkan nilai tauhid dan nilai 
kolaborasi untuk meraih manfaat secara bersama. Lebih jauh dari itu inilah 
blue-print kepada keseluruhan pelaksanaan CBL.  
 
Untuk membina CBL berteraskan Islam, buat sementara ini, model 
CoBLAS masih boleh dijadikan sebagai asas rujukan pelaksanaan CBL. 
Bermatlamat memaksimumkan manfaat secara bersama menurut cara 
Islam, pihak-pihak yang berkolaborasi masih terfokus kepada pihak 
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universiti, syarikat PKS dan kumpulan perunding yang terdiri daripada 
para pelajar. Berbezanya adalah dari segi kumpulan perundingnya yang 
memberi tumpuan kepada khidmat rundingan pengurusan perniagaan 
secara Islam mencakupi aspek operasi, pemasaran, sumber manusia, 
perakaunan, pengurusan risiko, pengurusan strategik dan sebagainya. 
Secara lebih khusus, terdapat tiga kriteria wajib bagi kumpulan perunding 
ini. 
Pertama, kumpulan perunding ini mesti didedahkan kepada tiga ilmu teras. 
Ia meliputi (1) Epistemologi dan Tasawur Islam, (2) Perancangan 
Kewangan Islam, dan (3) Pengurusan Islam. Bagi teras pertama, ia 
bertujuan untuk mendedahkan mereka tentang teori dan asal usul ilmu 
Islam yang dikenali sebagai epistemologi Islam. Berdasarkan epistemologi 
ini, segala ilmu berkaitan berkembang sehingga membentuk pandangan 
sejagat atau tasawur seseorang. Bagi teras kedua, ia bertujuan untuk 
mendedahkan mereka tentang instrumen-instrumen Islam yang terbahagi 
kepada lima aspek, iaitu (1) perancangan sedekah seperti wakaf, (2) 
perancangan pelaburan atau persaraan seperti simpanan tabung haji, (3) 
perancangan dan pengurusan risiko seperti takaful, (4) perancangan harta 
dan warisan seperti wasiat, dan (5) perancangan zakat. Gambaran 
keseluruhan perkara ini ditunjukkan oleh rajah 2 di bawah. 
 






Bagi teras ketiga, ia bertujuan untuk mendedahkan mereka tentang ilmu 
pengurusan pembangunan yang ada kaitan dengan institusi dan insan. 
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Nilai-nilai amanah, etika tauhidik dan keredhaan Allah SWT merupakan 
antara inti pati penting dalam keseluruhan perbincangan.  
 
Kedua, kumpulan perunding perlu difahamkan secara mendalam tentang 
model perniagaan Rasulullah SAW. Setidak-tidaknya terdapat enam buah 
karya mendiskusikan hal ini. Pertama, karya Mohamad dan Aizuddinur 
(2010) bertajuk Jejak Bisnis Rasul. Kedua, karya Muslim Kelana (2008) 
bertajuk Menjadi Usahawan Sehebat Muhammad Bin Abdullah. Ketiga, 
karya Abdollah dan Laode (2012) yang bertajuk Rasulullah’s Business 
School. Keempat, karya Bambang Trim (2011) yang bertajuk Perniagaan 
Cara Rasulullah SAW: 40 Strategi Berurus Niaga Nabi SAW. Kelima, 
karya Abu Shiddiq (2010) yang bertajuk Rasulullah Ikon Usahawan 
Paling Berjaya. Keenam, karya Bambang Trim (2012) yang bertajuk 
Peniaga Terbilang Metode Rasulullah SAW. Karya-karya ini diakui tidak 
terlepas daripada kritikan pelbagai pihak. Karya Mohamad dan Aizuddinur 
bertajuk Jejak Bisnis Rasul misalnya mengambil analogi siri peperangan 
Rasulullah SAW untuk diaplikasikan dalam teori perniagaan. Analogi ini 
meraih kritikan daripada Mohd Riduan yang dizahirkan melalui blognya. 
Menurut beliau, oleh sebab matlamat sesebuah peperangan ialah meraih 
kemenangan, akhirnya akan ada pihak yang menang dan ada pihak yang 
kalah. Dalam urusan jual beli, ia bukan bermatlamatkan mencari 
kemenangan. Yang lebih dititikberatkan ialah memelihara keadilan di 
pihak penjual dan juga di pihak pembeli. Justeru, mengambil analogi 
perang untuk perniagaan adalah kurang tepat. Walau bagaimanapun karya-
karya ini tidak boleh dinafikan kekuatannya dari segi penginterpretasian 
segala tingkah laku Rasulullah SAW sebagai seorang usahawan. Aspek 
pemasaran, jualan, komunikasi, kepimpinan, penggajian dan banyak lagi 
dikupas secara tuntas agar mudah diteladani. Berdasarkan keenam-enam 
karya ini, ternampak corak perbincangan yang hampir serupa dalam 
memperkatakan Rasulullah sebagai ikutan paling sempurna. Paling ketara 
ialah sifat utama perniagaan Baginda yang boleh dirumuskan kepada enam 
nilai.  
 
Pertama ialah keredhaan Allah SWT. Ertinya, perniagaan itu tidak lain dan 
tidak bukan ialah alat untuk meraih kasih sayang dan keredhaan Allah 
SWT. Kedua ialah kejujuran dan amanah. Ertinya, modal paling bernilai 
dalam sesebuah perniagaan itu bukanlah dalam bentuk wang ringgit tetapi 
sifat jujur dan amanah seseorang peniaga dalam menguruskan 
perniagaannya. Ketiga ialah strategis. Ertinya, peniaga mesti melengkapi 
dirinya dengan segala ilmu keusahawanan. Ilmu yang ada perlu 
diaplikasikan dari semasa ke semasa. Hasil pengaplikasian ini 
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membuahkan pengalaman yang akan menjadikan seseorang peniaga itu 
strategis dalam setiap tindak tanduknya. Peristiwa kolaborasi antara 
Baginda dengan Sayidatina Khadijah jelas mempamerkan peri pentingnya 
kerjasama strategik (strategic alliance) agar prestasi perniagaan berada 
pada tahap terbaik. Baginda dengan kebolehan berniaga, Sayidatina 
Khadijah pula dengan kekayaan harta benda, kedua-duanya saling 
melengkapi untuk membina sinergi.  Keempat ialah ihsan. Ertinya, peniaga 
mesti mempunyai sifat ihsan yang tinggi. Dengan pekerjanya, peniaga 
perlu memastikan tiada kelewatan dalam pembayaran gaji dan upah 
mereka. Dengan pelanggannya, peniaga perlu memastikan tiadanya unsur-
unsur riba, gharar dan penipuan dalam jual beli tersebut. Dengan 
masyarakat, peniaga perlu memastikan pulangan yang diraih ada bahagian 
yang telah ditunaikan obligasinya sebagai Muslim sama ada dalam bentuk 
zakat, wakaf, ibadat qurban dan sebagainya. Kelima ialah komunikasi. 
Ertinya, peniaga mesti mempelajari seni berkomunikasi agar urusan jual 
beli berlangsung dalam suasana yang cukup kondusif. Peristiwa Baginda 
memperoleh keuntungan paling tinggi berbanding peniaga-peniaga lain 
dalam rombongan ke Syam menunjukkan betapa besarnya tarikan untuk 
berjual beli dengan Baginda. Antara puncanya ialah kefasihan dan 
kejelasan dalam tutur kata Baginda yang disulami dengan intonasi yang 
lemah lembut. Keenam ialah jamaah. Ertinya, peniaga mesti mempunyai 
visi dan misi perniagaan yang tidak hanya memanfaatkan dirinya sendiri 
bahkan orang ramai sebagai satu jamaah. Tidak pernah kita bertemu 
dengan mana-mana syarikat yang mempunyai visi untuk menjadi 
pembayar wakaf terbesar di dunia, tetapi itulah yang terjadi kepada Abdul 
Rahman Auf r.a yang tidak putus-putus menghibahkan sebahagian besar 
hartanya demi kemaslahatan Islam. Anehnya semakin banyak yang 
dihibahkan, semakin banyak pulangan yang diraih. Keenam-enam nilai 
inilah yang perlu difahami oleh kumpulan perunding agar dapat dikongsi 
bersama syarikat yang terlibat. 
 
Ketiga, nasihat dan cadangan daripada kumpulan perunding perlu juga 
dihubungkan dengan aspek kepatuhan beragama. Untuk tujuan tersebut, 
instrumen kepatuhan beragama boleh dijadikan asas sandaran untuk 
menentukan gelagat yang ideal di pihak peniaga. Pertama ialah instrumen 
‘Sikap Muslim Terhadap Skala Keagamaan’ (Muslim Attitudes Towards 
Religiosity Scale) (MARS) yang dibina oleh Rusnah dan Susela (2006). 
Kedua pula ialah ’Soal Selidik Kecenderungan Spiritual Islam’ (Islamic 
Spiritual Disposition Questionnaire) (ISDQ) yang dimajukan oleh Mohd 
Zailani (2009), manakala ketiga ialah ‘Soal Selidik Kepatuhan Beragama’ 
yang diketengahkan oleh Ahmad Azrin (2010). Ketiga-tiga instrumen ini 
238 | E k o n o m i  S y a r i a h  T e r k i n i  
 
jelasnya menonjolkan dua dimensi utama. Bagi dimensi pertama, ia 
menonjolkan perlakuan amalan wajib seperti solat fardhu, puasa di bulan 
Ramadhan, zakat, haji dan, prihatin tentang aspek halal dan haram dalam 
muamalat. Bagi dimensi kedua pula, ia menonjolkan perlakuan amalan 
sunat seperti puasa sunat, solat sunat, sedekah, wakaf dan ibadah qurban. 
Dimensi-dimensi ini jugalah yang turut dibincangkan oleh Kayed dan M. 
Kabir (2011) dan Hernandez dan Noruzi (2012). Kesemua instrumen yang 
dirujuk ini boleh dijadikan senarai semak untuk membantu pihak peniaga 
menyempurnakan tuntutan agama.  
 
Rumusan dan Kesimpulan 
 
Telah diketengahkan bahawa program CBL mampu merangsang minat 
pelajar untuk terus menceburkan diri dalam bidang keusahawanan sebaik 
sahaja menamatkan pengajian di institusi pengajian tinggi. Salah satu 
bentuk program CBL ialah SME-University Internship yang 
menggabungkan tiga pihak secara bersama, iaitu PKS, pelajar dan IPT 
terartikelit. Kumpulan perunding yang terdiri daripada pelajar dengan 
dibantu oleh mentor yang dilantik oleh pihak universiti akan menjalankan 
khidmat rundingan perniagaan kepada syarikat PKS yang dipilih dan 
dipersetujui bersama pihak universiti dan SME Corp. 
 
Di sebalik pelaksanaan program ini sejak tahun 2008, adalah diakui 
bahawa khidmat rundingan perniagaan yang ditawarkan tidak cuba 
bergerak dari premis Islam atau setidak-tidaknya memasukkan elemen-
elemen Islam. Sebagai bukti, belum pernah ditemui adanya kumpulan 
perunding dari mana-mana universiti yang terlibat dengan program SME 
University Internship mengetengahkan penyelesaian berwahanakan Islam. 
Memandangkan majoriti PKS yang terlibat dalam program ini ialah 
usahawan Musim, agak kurang tepat jika penyelesaian perniagaan yang 
ditawarkan oleh kumpulan perunding tiada remedi Islam. Oleh sebab 
kurangnya penulisan-penulisan tentang pendidikan keusahawanan yang 
diteliti menurut perspektif Islam, tidak hairanlah kenapa elemen-elemen 
Islam dalam kerja perundingan diabaikan dalam pelaksanaan program 
SME University Internship. Realiti inilah yang membawa kepada perlunya 
CBL berteraskan Islam.  
 
Buat sementara ini, model CoBLAS masih boleh dijadikan sebagai asas 
rujukan pelaksanaan CBL. Berbezanya adalah dari segi kumpulan 
perundingnya yang dilengkapi dengan ilmu khidmat rundingan pengurusan 
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perniagaan secara Islam. Secara lebih khusus, terdapat tiga kriteria wajib 
bagi kumpulan perunding ini. Bagi kriteria pertama, kumpulan perunding 
ini mesti didedahkan kepada tiga ilmu teras. Ia meliputi (1) Epistemologi 
dan Tasawur Islam, (2) Perancangan Kewangan Islam, dan (3) Pengurusan 
Islam. Bagi kriteria kedua, kumpulan perunding perlu difahamkan secara 
mendalam tentang model perniagaan Rasulullah SAW. Berdasarkan karya-
karya yang ada, terdapat enam nilai utama yang mencerminkan model 
perniagaan Baginda. Pertama ialah keredhaan Allah SWT. Kedua ialah 
kejujuran dan amanah. Ketiga ialah strategis. Keempat ialah ihsan. Kelima 
ialah komunikasi. Keenam ialah jamaah. Keenam-enam nilai inilah yang 
perlu difahami oleh kumpulan perunding agar dapat dikongsi bersama 
syarikat yang terlibat. Bagi kriteria ketiga, nasihat dan cadangan daripada 
kumpulan perunding perlu juga dihubungkan dengan aspek kepatuhan 
beragama.  
 
Ketiga-tiga kriteria ini diyakini dapat membantu kumpulan perunding 
untuk menyalurkan cadangan yang lahir daripada idea dan gagasan Islam 
dengan dipandu oleh al-Quran dan al-Hadis kepada syarikat PKS. Di pihak 
pelajar, mereka tidak hanya melalui pengalaman sebagai perunding tetapi 
juga sebagai pendakwah. Di pihak PKS pula, mereka tidak hanya beroleh 
kaedah meningkatkan keuntungan wang ringgit semata-mata tetapi jauh 
lebih penting ialah kekayaan jiwa dan harta benda secara serentak. Di 
pihak universiti pula, sesuai dengan matlamatnya untuk melahirkan 
pemimpin atau khalifah di muka bumi ini, ilmu yang disebar luas itu pada 




1Soal Selidik Kecenderungan Spiritual Islam (Islamic Spiritual Disposition 
Questionnaire) mengandungi item-item yang diadaptasikan daripada item-
item yang telah dibina oleh Aswati (2007). Dalam pembinaan item-item 
ini, beliau telah mengubahsuai alat ukur terpiawai, iaitu Ujian Orientasi 
Keagamaan HOGE (Hoge Religious Orientation). Beliau merombak 
struktur sedia ada dan membinanya kembali berlandaskan kepada tasawur 
dan epistemologi Islam. Ujian Orientasi Keagamaan oleh Aswati (2007) 
ini kemudiannya dimurnikan oleh Mohd Zailani (2009) dengan 
berpandukan pandangan beberapa ahli psikologi Islam yang 
membahagikan kecenderungan spiritual Islam kepada beberapa tema 
utama. Tema-tema ini mewakili unsur-unsur utama yang terkandung dalam 
orientasi tauhid (mengesakan Allah) selaku tunjang kepada konsep Islam 
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sebagai al-Din. Orientasi tauhid ini diterjemahkan dalam kehidupan dan 
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Wakaf Tunai telah diamalkan dalam kalangan masyarakat Islam sejak 
awal pemerintahan zaman kerajaan Uthmaniyah sehinggalah 
kejatuhannya pada tahun 1924. Sekarang wakaf tunai telah mendapat 
perhatian kembali. Ia dianggap sebagai kaedah membangun dan 
mewujudkan semula wakaf-wakaf baru. Malah, telah diterima umum 
sekarang ini bahawa wakaf tunai merupakan anak kunci yang paling 
berpengaruh dan penyumbang kepada kejayaan institusi wakaf masa kini. 
Namun begitu, terdapat perbezaan antara wakaf tunai pada zaman 
kerajaan Uthmaniyah dengan wakaf tunai sekarang. Pada zaman kerajaan 
Uthmaniyah, wakaf tunai dilakukan dengan menggunakan wang emas 
dan perak bertunjangkan kepada nilai intrinsik. Tetapi sekarang, wakaf 
tunai dilakukan dengan menggunakan wang fiat yang tidak bertunjangkan 
sebarang nilai intrinsik. Persoalannya, sejauh manakah penggunaan wang 
fiat sebagai instrumen wakaf tunai pada hari ini menepati maqasid wakaf 
iaitu untuk melakukan kebaikan dan mendekatkan diri dengan Allah SWT 
menerusi pahala yang berterusan? Berlatar belakangkan senario tersebut, 
kertas kerja ini ditulis dengan matlamat untuk mencapai dua tujuan. 
Pertama, mengenal pasti maqasid wakaf. Kedua, menganalisis ketepatan 
falsafah penggunaan wang fiat bersandarkan maqasid amalan wakaf. 
Kajian ini berbentuk kajian penerokaan. Data yang digunakan pula 
diperolehi daripada kajian perpustakaan yang dianalisis dengan 
menggunakan kaedah analisis kandungan dan tekstual. Dapatan kajian 
membuktikan bahawa falsafah wang fiat yang digunakan dalam wakaf 
tunai pada hari ini adalah bertentangan dengan maqasid wakaf dan perlu 
                                                 
1 Razali Bin Othman merupakan Penyelidik Bersekutu di ISDEV, calon Ijazah Doktor 
Falsafah di Pusat Pengajian Sains Kemasyarakatan, USM dan staf yang sedang 
berkhidmat di Universiti Putra Malaysia (UPM).  
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dinilai semula khususnya untuk mencapai pensyariatan yang telah 




Wakaf2 merupakan institusi3 sosioekonomi unik yang disyariatkan oleh 
Rasulullah SAW di Madinah4 lebih 1400 tahun yang lalu (Muhammad 
Yousuf Farooqi, 1992; Adnan Trakic, 2008 dan Hossein Esmeili, 2009). 
Institusi wakaf terus diamalkan dan berkembang subur di seluruh dunia 
Islam. Malah, di seluruh dunia Islam yang luas, daripada Atlantik ke 
Pasifik, hasil kerja senibina yang menakjubkan dan pelbagai perkhidmatan 
penting yang diperlukan masyarakat dibiayai sepenuhnya melalui institusi 
wakaf (Murat Cizakca, 1998; Naglia, 2008). 
 
Walau bagaimanapun, peranan dan kehebatan institusi wakaf ini mula 
terhakis, terutamanya pada awal abad ke-19 sehingga ke pertengahan abad 
ke-20. Kejatuhan peranan institusi wakaf ini dikaitkan dengan pemusatan 
pentadbiran institusi wakaf, sifat tamak, tidak amanah dan penyalahgunaan 
kuasa dalam kalangan pegawai kerajaan serta pentadbir wakaf (Murat 
Cizakca, 1997; Maree Mohammed Al-Bishi, 2001; Heyneman, 2004). 
Tindakan kuasa-kuasa penjajah secara sengaja dan terancang pula melalui 
perubahan dasar perundangan, merampas dan memiliknegarakan harta-
                                                 
2 Wakaf secara umum bermaksud sumbangan atau pemberian oleh individu untuk kegunaan 
orang ramai. Definisi dan takrifan wakaf secara terperinci dibincangkan di bahagian 1.8 
(Definisi Operasional). 
3 Mengikut Kamus Dewan (2007:581), institusi mempunyai dua makna iaitu yang pertama 
merupakan badan atau organisasi yang ditubuhkan untuk sesuatu tujuan tertentu. 
Sementara makna yang kedua pula ialah sebagai sesuatu (seperti agama atau ciri-ciri 
budaya) yang sudah berakar umbi atau menjadi kukuh dalam masyarakat. Bagi tujuan 
tesis ini, kedua-dua makna di atas digunakan secara serentak iaitu sebagai satu organisasi 
dan elemen agama yang telah diterima oleh masyarakat. 
4 Masjid Quba merupakan masjid yang pertama sekali dibina oleh Rasulullah SAW sebagai 
sebahagian daripada siri penting dalam misi perintah hijrah ke Madinah. Ia menjadi bukti 
kuat dalam amalan sejarah wakaf Rasululullah SAW. Tambahan pula, amalan ini disebut 
oleh Allah SWT dalam surah al-Taubah, ayat 108 yang bermaksud, “Sesungguhnya 
masjid (Masjid Quba) yang didirikan berasaskan takwa dari semenjak hari pertama itu 
lebih patut kamu bersembahyang di dalamnya kerana di dalamnya ada orang-orang yang 
ingin membersihkan diri dan Allah sangat menyukai orang-orang yang sentiasa bersih”. 
Masjid Nabawi juga dibina pada tahun pertama Hijrah yang sekaligus membuktikan 
bahawa wakaf mula diperkenalkan selepas kebangkitan Rasululullah SAW pada tahun 
pertama Hijrah. Lihat Osman Sabran (2002:9-10) dan Razali Othman (2001b:1-19). 
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harta wakaf telah menyebabkan wakaf menjadi sebuah institusi yang 
semakin terpinggir, kaku (idle) dan tidak produktif (Brett, 1988; Leeuwen, 
1999; Razali Othman, 2004).  Dasar dan polisi ini kemudiannya diteruskan 
pula oleh pemimpin-pemimpin di dunia Islam sendiri selepas mencapai 
kemerdekaan. Implikasinya, kehebatan peranan institusi wakaf sebagai 
sumber pembiayaan penting terus dilupakan dalam minda masyarakat 
Islam. Lebih malang lagi, institusi ini hanya dilabelkan sebagai tanah-
tanah perkuburan, masjid, surau dan sekolah-sekolah agama (Magda 
Ismail Abdel Mohsin, 2009; Lane & Redissi, 2009). 
 
Walaupun dikekang dengan pelbagai cabaran seperti yang dibincangkan 
sebelum ini, namun terdapat usaha untuk membangunkan semula institusi 
wakaf secara serius (Siraj Sait & Lim, 2006). Pengamal wakaf, ahli-ahli 
akademik, pihak berkuasa dan pakar-pakar syariah telah berganding bahu 
mengenalpasti, mencari serta membangunkan produk-produk baru wakaf 
yang tidak hanya berkisar kepada aset tetap, khususnya tanah dan 
bangunan sahaja. Penghasilan produk baru wakaf ini diberikan keutamaan 
dengan penekanan kepada aspek keberkesanan, ketelusan dan tahap 
profesionalisme dengan ciri-ciri seperti mudah diurus, luwes, mempunyai 
tahap kecairan yang tinggi, merentasi pelbagai golongan masyarakat dan 
berpotensi menghasilkan pelaburan bagi menjana perolehan secara 
berterusan. Usaha dan perkembangan di atas telah membawa perubahan 
secara evolusi daripada konsep asal wakaf yang bersifat harta kekal kepada 
konsep wakaf tunai sebagai kaedah berwakaf (Ahmed Raissouni, 2001). 
Kaedah ini menggambarkan wakaf yang dilaksanakan dengan 
menggunakan wang tunai dalam pelbagai nilai bagi menggalakkan umat 
Islam menyumbang tanpa had maksimum. Sifat wang tunai yang lebih cair 
berbanding harta fizikal dikatakan memberi peluang kepada pihak 
pengurusan institusi wakaf untuk merangka dan menceburkan diri dalam 
aktiviti yang memberikan pulangan berimpak tinggi (Hasnol Zam Zam 
Ahmad, 2007). 
 
Namun begitu, di sebalik keghairahan dan keinginan untuk 
membangunkan semula insitusi wakaf, terdapat pelbagai persoalan yang 
perlu dirungkai berkaitan dengan penggunaan wang tunai sebagai kaedah 
berwakaf. Sejauh manakah penggunaan wang tunai atau lebih dikenali 
dengan wang fiat yang bersandarkan kepada pemikiran kapitalis pada hari 
ini selari dengan pensyariatan wakaf? Adakah penggunaan wang fiat 
menepati maqasid wakaf yang jelas bertunjangkan al-Qur’an, al-Hadith 
dan ijma ulama? Apakah pula implikasi penggunaan wang fiat yang tidak 
bersandarkan kepada sebarang harta yang bernilai dengan matlamat 
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berwakaf iaitu untuk melakukan kebaikan dan mendekatkan diri dengan 
Allah SWT menerusi pahala yang berterusan? Berdasarkan kepada isu dan 
senario di atas, maka tujuan utama kertas kerja ini ditulis ialah untuk 
meneliti dan menganalisis keselarian falsafah wang fiat dalam wakaf tunai 
sebagai kaedah bewakaf pada hari ini. 
 
Takrifan Wakaf Tunai 
 
Wakaf Tunai ialah wakaf yang diwujudkan dengan menggunakan wang 
tunai. Sementara keuntungannya pula digunakan untuk tujuan kebaikan 
bagi mendekatkan diri dengan Allah SWT (Mohammad Abdul Mannan, 
2008; Mohammed Obaidullah, 2008; Magda Ismail Abdel Mohsin, 2009). 
Takrifan ini seiring dengan pandangan Habib Nazir & Muhammad (2004), 
Hasanuddin Mohd Fauzi Mustafa (2009) dan Ahmed Algunduz (2009). 
Menurut penelitian mereka bahawa wakaf tunai yang lazimnya disebut 
juga sebagai wakaf wang atau wakaf an-nuqud berlaku bila modalnya 
dikekalkan dengan matlamat untuk mendapatkan keredhaan Allah SWT 
semata-mata.   
 
Sementara itu, Murat Cizakca (1995) mentakrifkan wakaf tunai sebagai 
dana amanah (trust fund) yang diwujudkan dengan menggunakan wang 
untuk tujuan memberikan perkhidmatan kepada manusia di atas nama 
Allah SWT. Dalam karyanya yang lain, Murat (1999; 2000), menegaskan 
bahawa wakaf tunai merupakan wakaf khusus yang berbeza daripada 
wakaf nyata yang biasa (real estate) di mana nilai asalnya (asl al-mal atau 
corpus) terdiri daripada wang tunai. Menurut beliau lagi, amalan wakaf 
tunai dapat dilihat seawal abad k-8 lagi apabila Imam Zufar ditanya 
bagaimana wakaf tunai sepatutnya berfungsi. Murat Cizakca (1998), 
mendakwa daripada pertanyaan inilah membuktikan bahawa wakaf tunai 
telah wujud dan menjadi amalan sejak sekian lama. 
 
Maqasid Wakaf Tunai  
 
Menurut Mohamad Akram Laldin et al. (2010:9), perbahasan wakaf 
berkisar dalam konsep pemeliharaan harta (hifz al-mal) yang dianggap 
sebagai salah satu perkara daruriyyah. Tegas beliau lagi, pemeliharaan 
harta secara kolektifnya membawa maksud perlunya umat Islam bangun 
menunaikan amanah kifayah untuk memelihara, menjaga, dan mengurus 
alam dalam konteks pembangunan ekonomi dan kewangan selaras dengan 
keperluan syariah. Atas dasar inilah, tujuan atau maqasid disyariatkan 
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berwakaf ialah untuk melakukan kebaikan (qurba) dan mendekatkan diri 
dengan Allah SWT (taqarrub) (Muhammad Abu Zahrah, 2007; Wahbah 
Zuhaili, 2011; Mustafa al-Khin et al., 2011). Amalan kebaikan ini 
dilakukan ketika seseseorang itu masih hidup dengan tujuan untuk 
mendapatkan pahala sesudah mati (Mohamad Akram Laldin et al. 2010). 
Apa sahaja perkara yang membawa kebaikan kepada manusia, sama ada 
orang Islam ataupun bukan Islam, bahkan untuk kebaikan haiwan dan alam 
sekitar sekalipun termasuk dalam kategori wakaf. Allah SWT telah 
berfirman yang bermaksud:  
 
“Dan hendaklah kamu bertolong-tolongan untuk membuat 
kebajikan dan bertakwa, dan janganlah kamu bertolong-
tolongan pada melakukan dosa (maksiat) dan pencerobohan. 
Dan bertakwalah kepada Allah kerana sesungguhnya Allah 
Maha Berat azab seksa-Nya (bagi sesiapa yang melanggar 
perintahNya).” (al-Maidah, 5:2)  
 
Bersandarkan ayat ini, Islam telah menyarankan supaya setiap individu 
mencari harta dengan jalan yang betul dengan cara tolong menolong. Harta 
tersebut pula hendaklah diperolehi melalui sumber-sumber yang halal dan 
dibelanjakan dengan cara terbaik bagi mencapai maksud qurba dan 
taqarrub (Faizah Ismail, 2000). Menurut Mohd Zamro Muda et al. (2006) 
pula, saranan ini dibuat bagi menjamin supaya harta tersebut beredar 
secara meluas dalam pelbagai bidang kehidupan, memberi galakan kepada 
muamalah kehartaan dan mengelakkan berlakunya kesukaran yang boleh 
melemahkan kegiatan ekonomi. Dengan sebab inilah, Islam mencela sifat 
kedekut, bakhil, membazir, boros, mementingkan diri sendiri, tidak 
mengeluarkan zakat, memiliki dan membelanjakan harta dengan cara yang 
haram seperti yang dijelaskan dalam dua ayat al-Qur’an seperti berikut. 
 
“Wahai sekalian manusia! Makanlah dari apa yang ada di 
bumi, yang halal lagi baik, dan janganlah kamu ikut jejak 
langkah Syaitan; kerana sesungguhnya Syaitan itu ialah musuh 
yang terang nyata bagi kamu” (al-Baqarah, 2:168).  
 
“Dialah yang menjadikan bumi bagimu mudah digunakan, 
maka berjalanlah di merata penjurunya, serta makanlah 
daripada rezeki yang dikurniakan Allah; dan (ingatlah), 
kepada Allah jualah kamu dibangkitkan hidup semula” (Surah 
al-Mulk, 67:15).  
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Bersandarkan ayat al-Qur’an, surah al-Baqarah, 2:177, 2:261, 2:272, 
2:274 dan al-Isra 17:26, Islam mewajibkan penyaluran zakat. Islam turut 
menggalakkan umatnya membelanjakan lebihan harta kekayaan mereka 
dengan berlumba-lumba mengejar kebaikan melalui derma atau sedekah. 
Tanggung jawab ini adalah berasaskan kepada premis bahawa Allah SWT 
sebagai Pencipta dan Pemilik mutlak harta kekayaan seperti firmanNya 
yang bermaksud:  
 
“Dan bagi Allah jualah kuasa pemerintahan langit dan bumi 
dan segala yang ada di antara keduanya. Ia menciptakan apa 
jua yang dikehendaki-Nya. Dan (ingatlah) Allah Maha Kuasa 
atas tiap-tiap sesuatu” (al-Maidah, 5:17).  
 
”Dialah yang menjadikan kamu khalifah di bumi dan 
meninggikan setengah kamu atas setengahnya yang lain 
beberapa darjat, kerana Ia hendak mengujimu pada apa yang 
dikurniakan-Nya kepadamu. Sesungguhnya Tuhanmu amat 
cepat azab seksa-Nya, dan sesungguhnya Ia Maha 
Pengampun, lagi Maha Mengasihani.” (Surah al-an Aam, 
6:165). 
  
Oleh itu, apa jua yang manusia perolehi daripada usahanya adalah atas 
sifat kasih Allah SWT seperti yang dijelaskan dalam firmanNya yang 
bermaksud: 
 
“Siapakah yang mahu memberikan pinjaman kepada Allah 
SWT sebagai pinjaman yang baik supaya Allah SWT 
melipatgandakan balasannya dengan berganda-ganda 
banyaknya. Dan Allah SWT menyempitkan dan meluaskan 
(pemberian rezeki) dan kepadaNya kamu semua 
dikembalikan.” (Surah al-Baqarah 2:245).  
 
Sementara mereka yang mempunyai kelebihan harta atau dana dianjurkan 
untuk mengembangkannya dengan cara membuat pelaburan yang bersifat 
produktif (Hulwati, 2006:84). Bersandarkan kaedah fiqh iaitu, ”tiada 
untung tanpa risiko”, beliau menyarankan supaya pelaburan harta dibuat 
menerusi kaedah musharakah dan mudharabah. Katanya lagi, Allah SWT 
mengecam mereka yang membiarkan dan tidak memanfaatkan hartanya. 
Beliau membuktikan dengan membawakan dalil daripada ayat al-Qur’an 
seperti berikut.  
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”Wahai orang yang beriman! Sesungguhnya banyak di antara 
pendita dan ahli-ahli agama memakan harta orang ramai 
dengan cara yang salah, dan mereka menghalangi (manusia) 
daripada jalan Allah. Dan (ingatlah) orang yang menyimpan 
emas dan perak serta tidak membelanjakannya pada jalan 
Allah, maka khabarkanlah kepada mereka dengan azab seksa 
yang tidak terperi sakitnya” (at-Taubah, 9:34).  
 
Setiap individu juga perlu memerhatikan halal dan haram pelaburan 
tersebut. Riba, gharar dan perjudian adalah tidak dibenarkan oleh syarak 
(Huwati, 2006:87). Bagi mereka yang mensyukuri nikmat, Allah SWT 
akan menambahkan lagi seperti firmanNya yang bermaksud:  
 
”Dan ingatlah tatkala Tuhanmu memberitahu: Sesungguhnya! 
Jika kamu bersyukur nescaya Aku tambahi nikmat-Ku 
kepadamu, dan demi sesungguhnya, jika kamu kufur ingkar 
sesungguhnya azab-Ku amatlah keras.” (Ibrahim, 14:7). 
  
Dalam hal ini, Allah SWT menjanjikan ganjaran yang besar bagi mereka 
yang sanggup membelanjakan harta benda ke jalanNya. Allah berfirman 
yang maksudnya:  
 
”Bandingan orang yang membelanjakan hartanya pada jalan 
Allah (perbelanjaan derma) ialah seperti sebiji benih yang 
tumbuh dan menerbitkan tujuh tangkai; tiap-tiap tangkai itu 
pula mengandungi seratus biji. Dan (ingatlah) Allah akan 
melipatgandakan pahala (ganjaran) bagi sesiapa yang 
dikehendaki-Nya dan Allah Maha Luas (rahmat) kurnia-Nya 
lagi maha mengetahui”. (al-Baqarah 2:261). 
  
Dalam membelanjakan harta dan kekayaan, Allah SWT juga 
mengingatkan manusia supaya sentiasa berlaku jujur dan amanah. Setiap 
tanggungjawab manusia terhadap harta akan ditanya di akhirat kelak 
seperti yang diingatkanNya dalam ayat berikut.  
 
”Sesungguhnya Kami telah kemukakan amanah kepada langit 
dan bumi serta gunung-ganang, maka mereka enggan 
memikulnya dan bimbang tidak dapat menyempurnakannya; 
dan manusia sanggup memikulnya. Sesungguhnya manusia 
itu amat zalim dan jahil”. (al-Ahzab, 33:72).  
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Allah SWT melarang sekeras-kerasnya dan menjanjikan seksaan yang 
pedih kepada mereka yang tidak berlaku jujur dan bersifat amanah dengan 
menyimpan kekayaan seperti yang diceritakanNya dalam kisah kebakhilan 
dan kealpaan Qarun dan kisah keengganan Tsa’labah bin Hathib Al 
Anshari menunaikan zakat (Sayyid Quthb, 2003). Antara perbelanjaan 
secara sukarela yang digalakkan oleh Islam termasuklah amalan berwakaf. 
Amalan berwakaf ini memberi peluang yang luas kepada individu yang 
memiliki harta untuk mendekati dan mensyukuri nikmat Allah SWT 
dengan membantu golongan yang memerlukan bantuan. Selain itu, wakaf 
juga berperanan dalam menyusun dan membangunkan kekuatan ummah 
serta kesejahteraan masyarakat dengan menekankan kepada prinsip 
keadilan dan muafakat (al adl wal ihsan). Jadi, maqasid wakaf dalam 
konteks pemeliharaan harta seperti yang dibincangkan sebelum ini jelas 
disyariatkan bertujuan untuk mencapai dua matlamat iaitu melakukan 
kebaikan (qurba) dan mendekatkan diri dengan Allah SWT (taqarrub) 
seperti yang ditunjukkan dalam Rajah I. 
 
Secara keseluruhannya, perbincangan ini jelas menunjukkan bahawa 
sejarah telah membuktikan falsafah pewujudan wakaf adalah berdasarkan 
tasawur Islam bersandarkan al-Qur’an, al-Hadith dan ijma ulama. Seiring 
dengan kepentingan wakaf daripada sudut maqasidnya, para ulama 
menerusi kaedah ijtihad, kemudiannya telah melengkapkan hukum dan 





Rajah I: Tujuan atau Maqasid Wakaf 
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Amalan dan Perkembangan Wakaf Tunai Masa Kini 
 
Idea pelaksanaan wakaf tunai telah muncul dengan penubuhan The Islamic 
Relief (IR) pada tahun 1984 yang berpusat di Birmingham, United 
Kingdom. Dr. Hany El Banna iaitu pengasas IR telah menggunakan 
kaedah wakaf tunai menerusi Skim Dana Wakaf Tunai berasaskan model 
saham bagi membantu dan membiayai pelbagai projek5. Sehingga tahun 
2011, IR telah melaksanakan pelbagai projek kebajikan dan kemanusiaan 
menerusi skim wakaf tunai tersebut di lebih 25 buah negara seperti 
Pakistan, Indonesia, India, Somalia, Afghanistan, Palestin, Sudan, Nigeria, 
Ethopia, Yemen, Lubnan, Mesir, China, Bosnia dan Herzegovina, Iraq, 
Jordon, Mali dan Kenya. 
 
Rentetan kejayaan IR ini telah membawa kepada penubuhan Social 
Investment Bank Limited (SIBL) di Bangladesh pada 22hb November 
19956. SIBL merupakan institusi kewangan pertama di dunia yang 
memperkenalkan produk wakaf tunai berasaskan sijil yang dikenali dengan 
Sijil Wakaf Tunai (SWTunai). Menurut Mohammad Abdul Mannan 
(2001), SWTunai ini berperanan menggerakkan dana bagi 
mengembangkan modal sosial di Bangladesh menerusi harta wakaf. Wakaf 
Tunai yang dikendalikan oleh SIBL secara purata dilaporkan menjana 
keuntungan pada kadar 10.7 peratus setahun. Sebahagian atau keseluruhan 
keuntungan tersebut digunakan untuk membiayai 32 aktiviti di bawah 3 
kelompok aktiviti utama pembangunan sosial iaitu pengukuhan keluarga, 
kesihatan dan perkhidmatan sosial (Samiul Hasan, 2007). Selain daripada 
SIBL, Islami Bank Bangladesh (IBBL) turut menawarkan produk wakaf 
tunai yang kreatif dikenali sebagai Mudharabah Waqf Cash Deposit 
Account (MWCDA) (Abdul Halim Ramli & Kamarulzaman Sulaiman, 
2006; Rahmat Hidayat, 2010). Pihak IBBL akan melaburkan wang tunai 
yang diwakafkan oleh pewakaf menerusi kaedah mudharabah sekalipun 
                                                 
5 Tujuh skim atau projek disasarkan oleh IR di bawah Skim Dana Wakaf Tunai dengan 
matlamat untuk mengurangkan penderitaan masyarakat miskin, membantu mangsa 
bencana alam, meningkatkan kelestarian ekonomi dan pembangunan sosial menerusi 
produk yang dipanggil The Waqf Future Fund (WFF). Skim atau projek tersebut ialah 
skim wakaf pendidikan, skim wakaf air dan pembentungan, skim wakaf anak-anak yatim, 
skim wakaf Qurbani, skim wakaf perkhidmatan kesihatan, skim wakaf bantuan 
kecemasan dan skim penjanaan pendapatan. 
 
6 Maklumat di muat turun daripada laman sesawang 
http://bab.com.bd/bank_profile/sibl.htm pada 18hb Februari 2012. 
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sumbangan yang diterima serendah BDT10,000 Bangladeshi Taka7. 
Keuntungan yang diperolehi digunakan untuk tujuan yang telah 
dihasratkan oleh pewakaf. Dilaporkan bahawa sejumlah 85 peratus wakaf 
tunai ini telah diagihkan daripada pendapatan pelaburan melalui Tabung 
Mudharabah ke dalam skim-skim mudharabah yang diwujudkan pada 
tahun 20058.  
 
Di negara-negara Timur Tengah, wakaf tunai telah turut menjadi pilihan 
dalam membangunkan dan mewujudkan wakaf-wakaf baru. Di Kuwait 
misalnya, Kuwait Awqaf Public Foundation (KAPF) telah ditubuhkan pada 
tahun 1993 dengan tiga matlamat utama iaitu memberikan galakan kepada 
masyarakat untuk berwakaf, meningkatkan pendapatan wakaf melalui 
pelaburan dan mengagihkan hasil pelaburan menurut kehendak pewakaf 
(Abdul Halim Ramli & Kamarulzaman Sulaiman, 2006). Hasil daripada 
pelbagai usaha dan kempen, pendapatan hasil wakaf telah meningkat 
daripada KD591, 195 (1995) kepada KD1, 671,016 (2002). Projek-projek 
yang dijalankan oleh KAPF telah memberi faedah kepada masyarakat 
seperti bantuan kewangan kepada pelajar miskin, penyediaan minuman 
percuma di tempat awam, memberi bantuan pakaian kepada keluarga yang 
susah dan menyediakan makanan di bulan Ramadhan. Menurut Ghanim 
Alshaheen (2004), sejumlah KD211,100 dibelanjakan untuk tujuan 
kebajikan dan KD100,000 lagi dibelanjakan untuk tujuan kemudahan 
awam. 
 
Wakaf tunai juga telah turut menjadi ikutan di Malaysia dalam usaha untuk 
membangunkan semula harta tanah wakaf yang sedia ada, dan pada masa 
yang sama mewujudkan harta-harta baru wakaf. Pembangunan wakaf tunai 
yang dilaksanakan lebih rancak yang melibat pelbagai pihak seperti 
kerajaan negeri, kerajaan persekutuan, badan-badan berkanun dan badan-
badan bukan kerajaan (NGO). Pelbagai bentuk dan pendekatan produk 
wakaf tunai yang lebih kreatif telah diperkenalkan untuk menarik minat 
masyarakat berwakaf. Antaranya termasuklah wakaf saham yang 
dipekenalkan oleh Johor Corporation Berhad (JCorp). Wakaf saham yang 
dianggap paling kontemporari di Malaysia dikenali dengan nama Wakaf 
                                                 
7 BDT10,000 bersamaan dengan RM395.96 berdasarkan nilai pertukaran wang asing pada 
17hb Julai 2012. Maklumat dimuat turun daripada laman sesawang 
http://themoneyconverter.com/USD/MYR.aspx/ pada 17hb Julai 2012. 
8 Dimuat turun daripada laman sesawang www.Bangladeshjournal.com dan 
www.theindependent, independent-Bangladesh.com pada 18hb Februari 2012.  
K o n f e r e n s i  I n t e r n a s i o n a l | 253 
 
Korporat dipercayai merupakan wakaf saham yang pertama dilaksanakan 
oleh sebuah sebuah institusi perniagaan di dunia9. 
 
Kejayaan pelaksanaan wakaf tunai dalam menjana sumber pendapatan 
baru seperti yang dibincangkan sebelum ini telah menarik minat 
masyarakat di negara-negara Islam seperti Arab Saudi, Bahrain, Emiriah 
Arab Bersatu (UAE), Indonesia, Iran, Maghribi, Mesir, Pakistan, Syria dan 
Turki. Dalam masa yang sama, masyarakat yang majoritinya bukan 
berugama Islam seperti Amerika Syarikat, United Kingdom, Singapura, 
India, Afrika Selatan, China dan Uzbekistan10 turut mempraktiskannya 
wakaf tunai dalam pelbagai bentuk di negara masing-masing. 
 
Penggunaan Wang Fiat Dalam Wakaf Tunai 
 
Perbincangan dalam bahagian sebelum ini memperlihatkan wakaf tunai 
telah mendapat tempat dan diterima secara meluas sebagai kaedah baru 
untuk berwakaf. Maksudnya, kaedah ini menggambarkan amalan berwakaf 
yang menggunakan wang dalam pelbagai nilai dengan tujuan untuk 
membangunkan dan memperkasakan semula institusi wakaf. Namun 
begitu, di sebalik keinginan untuk membangunkan semula insitusi wakaf 
menerusi wakaf tunai ini, terdapat pelbagai permasalahan yang dapat 
dikenalpasti berkaitan dengan penggunaan wang sebagai kaedah berwakaf. 
Sehubungan itu, artikel ini akan memfokuskan perbincangan mengenai 
pemasalahan falsafah11 penciptaan wang fiat dalam wakaf tunai.  
 
                                                 
9 Wakaf berjumlah RM200 juta telah disumbangkan pada 3hb Ogos 2006 yang terdiri 
daripada 12.35 juta saham (bernilai RM142 juta) dalam Kulim (M) Berhad, 18.60 juta 
saham (bernilai RM45 juta) dalam KPJ Healthcare Berhad dan 4.32 juta saham (bernilai 
RM13 juta) dalam Johor Land Berhad. Lihat Abd. Shakor Borham (2011); Laporan 
Tahunan Johor Corporation (2009). 
10 Untuk maklumat terperinci mengenai amalan dan aktiviti wakaf tunai di negara-negara 
tersebut, sila rujuk Murat Cizakca (2000), Maree Mohammed Al-Bishi (2001), Sievers 
(2002); Abdul Halim Ramli & Kamarulzaman Sulaiman (2006), Siraj Sait & Lim (2006) 
dan Magda Ismail Abdel Mohsin (2009). 
11 Ahmad Sunawari Long (2008:9-14) menjelaskan bahawa terma falsafah bermaksud suatu 
ilmu yang cuba memahami hakikat mengenai ketuhanan, struktur dunia fizikal, tujuan 
kehidupan manusia dan hubungannya dengan alam. Oleh yang demikian, ahli falsafah 
lebih menumpukan  kepada maksud sebenar, logik, penilaian dan pentafsiran terhadap 
fenomena atau fakta mengenai alam. Konsep dan pengertian Falsafah Islam dan Barat 
telah turut dibincangkan oleh Ahmad Sunawari Long (2008:204-238) dan Smart 
(2008:231-266). 
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Sejarah dan Falsafah Penciptaan Wang Fiat 
 
Penggunaan wang kertas muncul hasil daripada kematangan serta 
keperluan dalam bidang kehidupan manusia (Geoffrey, 1970; Lewis, 
2007). Malah, wang kertas12 dianggap sebagai salah satu ciptaan yang 
terhebat dalam sejarah mata wang. Penciptaanya pula adalah hasil daripada 
evolusi resit simpanan yang dikeluarkan oleh tukang-tukang emas 
(Goldsmiths)13 di Eropah sekitar tahun 1500 (Murkherjee, 2002; Housel, 
2008; Allen, 2009). Urusan perdagangan dan tranksaksi jual beli seharian 
pada ketika itu dilakukan dengan menggunakan wang emas dan perak. 
Memandangkan ciri-ciri wang emas dan perak yang berat, sukar dibawa 
dalam jumlah yang besar, mudah hilang dan dirompak, maka tukang-
tukang emas telah mendapat idea dengan menyediakan peti-peti simpanan 
yang dipanggil ”vault”. Lazimnya mereka menerima syiling emas dan 
barangan berharga daripada ahli-ahli perniagaan atau orang-orang kaya 
                                                 
12 Pengamatan sejarah telah menunjukkan bahawa wilayah Szechuan di utara negara China 
merupakan wilayah pertama di dunia menggunakan wang kertas. Wang kertas yang 
asalnya daripada sijil simpanan dikenali sebagai feiqian atau flying money telah 
digunakan semasa China diperintah oleh Maharaja Hsuan-tsung (806-820) di bawah 
Dinasti Tang (618-907). Wang ini kemudiannya telah digunakan secara meluas di 
sepanjang pemerintahan Dinasti Song (1127-1279), Dinasti Jin  (1115-1234), Dinasti 
Yuan (1271-1368) dan di awal pemerintahan Dinasti Ming (1368-1644). Pihak kerajaan 
telah menggunakan wang feiqian atau flying money dengan tujuan untuk mengelakkan 
kos pengangkutan logam emas secara fizikal yang dikutip menerusi cukai daripada 
seluruh wilayahnya ke pusat pemerintahan iaitu Peking. Berikutan itu, kerajaan Pusat 
telah menubuhkan pejabat di setiap ibu kota wilayah untuk mengedarkan wang kertas.  
Walau bagaimanapun, wang kertas yang digunakan ini telah menyebabkan berlakunya 
peningkatan harga atau inflasi12.  Malah, negara China merupakan negara pertama di 
dunia yang menghadapi inflasi wang kertas yang akhirnya telah membawa kepada 
pemberhentian pengeluarannya selepas tahun 1500. Walau bagaimanapun, wang kertas 
telah muncul semula di negara China pada abad ke-19 dan ke-20 sebagai sebahagian 
daripada dasar pebaratan. Lihat Yang (1952:51-53), Abu-Lughod (1989:332-335), 
Hughes (2002: 41-43), Cheng (2003:10-14), Bernholz (2003:52-61), Rothbard (2008:56) 
dan Schlichter (2011:13-14). 
13 Tukang Emas (Goldsmith) adalah saudagar atau ahli tertua dalam Dewan Bandaraya 
Inggeris (alderman). Lazimnya mereka mempunyai modal besar yang dipinjamkan 
kepada Raja atau saudagar-saudagar lain.  Mereka juga terdiri daripada pekerja yang 
mempunyai kemahiran tinggi dalam membuat kerja-kerja tukangan emas. Selarasnya 
dengan sifat kerjanya, Tukang-tukang Emas menyediakan perkhidmatan peti-peti besi 
yang kukuh serta selamat dipanggil vault. Peti-peti simpanan ini digunakan untuk 
menyimpan emas dan barangan barharga dalam kalangan pemilik tanah, saudagar dan 
individu kaya yang memerlukan ruang penyimpanan yang selamat dan terjamin. Lihat 
Gilbody (1988:12), Bailey & Law (2006:43), Draughon (2006:29) dan Skousen (2010:15-
16). 
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untuk disimpan dengan selamat di peti-peti simpanan tersebut. Sejumlah 
bayaran tertentu pula telah dikenakan sebagai upah kepada perkhidmatan 
berkenaan. Dengan cara ini, mereka tidak perlu lagi membawa syiling-
syiling dan perak dalam jumlah yang besar untuk berdagang. Dalam  masa 
yang sama, kebimbangan akan kehilangan atau kecurian syiling-syiling 
emas dan perak juga akan turut dapat dielakkan. Maka, urusan 
perdagangan akan mereka lakukan dengan lebih mudah dan berkesan. 
 
Bagi membuktikan bahawa simpanan mereka adalah terjamin dan selamat, 
maka tukang-tukang emas telah memberikan resit yang mengandungi 
maklumat nama penyimpan, jumlah simpanan dan terma “pembawa” 
(bearer) kepada setiap penyimpan. Mereka boleh menuntut semula 
simpanan mereka pada bila-bila masa yang diperlukan dengan membawa 
resit tersebut. Menurut Abdul Razzak Lubis (1993) dan Draughon (2006), 
resit tersebut lebih merupakan ikat janji antara tukang-tukang emas dan 
penyimpan (Abdul Razzaq Lubis, 1993, Draughon, 2006). Sementara itu, 
Rais Umar Ibrahim Vadillo (2006) dan Tarek El Diwany (2010) pula 
menggambarkan fenomena resit tersebut sebagai nota janji hutang 
(promissory note) atau ringkasnya IOU (I Owe You). Dengan kata lain, 
resit tersebut mewakili sejumlah hutang yang perlu dibayar kepada 
pembawanya (a promise to pay a bearer).  
 
Wang Bersandarkan Hutang 
 
Resit hutang yang diedarkan ini kemudiannya telah bertukar tangan, dan 
menjadi amalan serta diterima penggunaannya sebagai alat pertukaran14 
(Zuhaimy Ismail, 2003; Frost, 2004; Draughon, 2006). Gee (1936) dan 
Lewis (2007) menjelaskan bahawa pada peringkat ini, resit tersebut 
merupakan kelompok wang wakilan yang seratus peratus disandarkan 
dengan emas. Walau bagaimanapun, sistem resit Tukang Emas ini terus 
digunakan dan diterima secara meluas sebagai wang. Dalam masa yang 
                                                 
14 Sebaik sahaja disahkan oleh pemegang asal, resit tersebut boleh digunakan sebagai wang 
sebenar untuk membeli barangan atau perkhidmatan. Resit tersebut bukan sahaja mudah 
untuk dibawa dan digunakan sebagai alat pertukaran, tetapi masyarakat juga yakin 
bahawa resit tersebut disandarkan dengan emas atau barangan berharga. Sistem ini 
akhirnya telah berkembang di mana pemegang asal boleh memulangkannya semula dan 
menukar mengikut jumlah kecil yang diperlukan berdasarkan jumlah keseluruhan yang 
disimpan. Sebagai contoh, seorang penyimpan yang mempunyai 10 wang syiling emas 
boleh menukarkannya dengan 10 keping resit dengan jumlah yang sama disimpannya. 
Lihat Draughon (2006:30-31).  
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sama, tukang-tukang emas ini mula menyedari bahawa hanya sejumlah 
kecil sahaja penyimpan yang menuntut semula simpanan syiling emas 
mereka dalam sesuatu masa tertentu (Douthwaite, 1999; Mukherjee, 2002; 
Heinberg, 2011). Tukang-tukang emas yang tamak dan mementingkan 
keuntungan15 ini kemudiannya telah mendapat idea untuk mengeluarkan 
resit melebihi daripada jumlah simpanan emas yang disimpan dengan cara 
memberikan pinjaman (Mukherjee, 2002; Frost, 2004; Rothbard, 2008). 
Kadar faedah pula dikenakan kepada setiap peminjam mengikut tempoh 
masa tertentu (Berstein, 1965).  Selagi Tukang-tukang Emas tersebut 
mampu menyediakan wang emas yang dituntut oleh peminjam, maka 
selagi itulah mereka berupaya meningkatkan jumlah pinjaman melebihi 
wang emas yang disimpan dalam peti simpanan mereka (Sherman et al., 
2008).  
 
Bagi mengaut keuntungan yang lebih besar, tukang-tukang emas 
berkenaan telah mendapat idea memberikan pinjaman menerusi kaedah 
yang dipanggil Perbankan Simpanan Pecahan (Fractional Reserve 
Banking)16 (Lange, 2004; Skousen, 2010; Heinberg, 2011). Tujuan 
utamanya ialah untuk mengambil kekayaan orang lain secara licik bagi 
kepentingan diri mereka sendiri (Lange, 2004). Kaedah ini terus kekal 
digunakan sehingga hari ini di bawah permainan yang dipanggil 
“perbankan17”.  
 
Jelasnya, falsafah penciptaan wang fiat oleh tukang-tukang emas ini ialah 
untuk mengaut keuntungan menerusi aktiviti peminjaman resit yang licik 
seperti yang digambarkan dalam Rajah II. Rajah II menunjukkan proses 
bagaimana tukang-tukang emas menyediakan peti-peti simpanan untuk 
                                                 
15 Amalan mengaut keuntungan atau dikenali dengan riba (usury) menerusi pinjaman ini 
dianggap sebagai  satu “dosa” oleh pihak gereja. Namun begitu, pihak Bank mendapat 
idea dengan menggunakan pendekatan doktrin agama untuk menghalalkan riba. Ahli 
Bank menyatakan bahawa yuran perlu dikenakan untuk pembayaran balik terhadap setiap 
perbelanjaan yang telah mereka kenakan bagi tujuan pengeluaran pinjaman tersebut. 
Mereka telah menggunakan terma “faedah” bagi menghalalkan transaksi ini. Terma ini 
kemudiannya telah diperluaskan pengunaannya kepada riba. Lihat Heinberg (2011:31). 
16 Mekanisme dan kaedah penggunaan Keperluan Perbankan Simpanan Pecahan 
dibincangkan secara terperinci dalam bahagian berikutnya. 
17 Menurut Lange (2004:371), sekiranya peminjam berkenaan mengetahui amalan licik ini, 
pastinya mereka akan menuntut kembali wang emas mereka. Katanya lagi, ini berlaku 
kerana peminjam tidak mengambil pemilikan emas secara fizikal, sebaliknya, Tukang-
tukang Emas hanya mengeluarkan nota untuk jumlah pinjaman yang dicatatkan sebagai 
"baik sebagai emas". Resit ini diniagakan pula sebagai mata wang sebenar. 
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menyimpan syiling emas dan barangan barharga. Proses ini kemudiannya 
berkembang dengan memberikan pinjaman melalui resit-resit yang 
dikeluarkan melebihi daripada jumlah simpanan tersebut. Sejumlah kadar 
faedah dikenakan untuk memastikan mereka mendapat keuntungan. 
Semakin tinggi kadar faedah yang dikenakan, maka semakin tinggilah 
keuntungan yang diperolehi oleh mereka. Resit-resit yang dikeluarkan 
melebihi daripada keupayaan Tukang-tukang Emas untuk membayar balik 
sekiranya syiling-syiling emas atau barangan berharga dituntut oleh 




    Rajah II: Aktiviti Penciptaan Wang Fiat oleh Tukang-tukang Emas 
 
 
Penggunaan Wang Fiat: Antara Hukum dan Realiti? 
 
Rentetan daripada aktiviti pengeluaran resit oleh tukang-tukang emas 
seperti yang dibincangkan sebelum ini telah membawa kepada terciptanya 
wang fiat yang digunakan pada hari ini. Aktiviti tersebut telah membawa 
kepada beberapa persoalan yang perlu dirungkai. Pertama, mengapakah 
resit yang hanya sekadar nota janji (promissory notes) antara tukang-
tukang emas dan peminjam, dan tidak pula disahkan di sisi undang-undang 
(legal tender) dianggap sebagai wang? Kedua, apakah hukum syarak 
membenarkan wang fiat yang mewakili sejumlah hutang diterima sebagai 
wang? Dengan kata lain, adakah wang kertas ini relevan dengan 
perundangan Islam?  
 
Dalam menjawab persoalan pertama, sarjana-sarjana seperti Douthwaite 
(1999), Frost (2004), Draughon (2006), Sherman et al. (2008), Schlichter 
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(2011) dan De Soto (2012) dalam kajian mereka telah merumuskan 5 
sebab resit tersebut diterima sebagai wang. Pertama, resit tersebut senang 
dibawa dan mudah digunakan berbanding dengan wang logam. Kedua, 
resit tersebut disandarkan dengan wang syiling emas. Ketiga, resit 
berkenaan disimpan di tempat yang selamat. Keempat, keyakinan mereka 
terhadap kemampuan Tukang-tukang Emas membayar balik tuntutan jika 
diperlukan. Kelima, orang ramai menerimanya sebagai wang, maka secara 
langsung resit tersebut telah diterima secara sejagat sebagai wang dan alat 
pertukaran. Walau bagaimanapun, kajian Frost (2004) mendapati bahawa 
sistem ini mempunyai dua kelemahan yang ketara. Pertama, tukang-tukang 
emas tersebut terdorong menjadi tamak dengan mengeluarkan lebih 
banyak resit untuk mengaut keuntungan. Kedua, risiko peminjam yang 
tidak mampu membayar balik pinjaman mereka.     
 
Frost (2004) dan Heinberg (2011) pula mendakwa aktiviti pemberian 
peminjaman wang tersebut dibuat tanpa pengetahuan peminjam. Tegas 
mereka lagi, para penyimpan tentukan tidak akan membuat simpanan 
sekiranya mereka tahu yang simpanan mereka digunakan untuk 
memberikan pinjaman dengan tujuan mendapatkan keuntungan yang 
besar. Sementara itu, Rothbard (2008) pula mengaitkannya dengan 
kelemahan perundangan yang diamalkan pada ketika itu. Tambahnya lagi, 
tukang-tukang emas begitu berani mengeluarkan lebih banyak resit 
daripada jumlah emas dalam peti simpanan mereka. Ini kerana mereka 
yakin bahawa sistem perundangan yang diamalkan pada ketika itu tidak 
mampu mengenakan tindakan terhadap mereka. Dalam dua kes silam iaitu 
kes Carr lwn Carr18 dan Foley lwn. Hill and Others19, pihak kehakiman 
telah mengeluarkan perintah membenarkan peminjaman wang menerusi 
kaedah tersebut.  Dapatan hasil penelitian terhadap aktiviti pemberian 
pinjaman wang dalam kalangan tukang-tukang emas oleh sarjana-sarjana 
tersebut telah dapat merungkai dua persoalan. Pertama, mengapa aktiviti 
                                                 
18 Dalam kes Carr lwn Carr yang berlaku pada tahun 1811, hakim iaitu Sir William Grant 
telah memberikan hujahnya bahawa memandangkan wang yang disimpan tidak 
diasingkan dalam beg yang berkunci (sealed beg), maka wang tersebut dianggap sebagai 
pinjaman dan bukannya jaminan (bailment). Lihat Rothbard (2008:92). 
19 Dalam kes Foley lwn. Hill and Others iaitu pada tahun 1848, Lord Cottenham iaitu 
hakim pada ketika telah membuat keputusan bahawa pengguna bank hanyalah sebagai 
pemberi hutang. Maka, tegasnya lagi, terpulanglah kepada pihak bank untuk membuat 
apa sahaja dengan wang yang disimpan oleh penyimpan. Sekiranya pihak Bank gagal 
memenuhi obligasinya, mereka hanya dianggap sebagai gagal pemuflis yang sah 
(legitimate insolvent) dan bukannya sebagai penipu atau pesalah. Lihat Rothbard 
(2008:92-93). 
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tersebut tidak dihentikan? Kedua, mengapa pula tukang-tukang emas ini 
tidak didakwa sebagai penipu atau pemecah amanah?  
 
Persoalan kedua yang menyentuh kepada penggunaa wang fiat yang 
bersandarkan hutang sebagai wang telah dikupas oleh beberapa orang 
sarjana seperti Rais Umar Ibrahim Vadillo (2006), Imran Nazar Hosein 
(2007) dan Tareq El Diwany (2009). Rais Umar Ibrahim Vadillo (2006) 
dengan berpandukan hukum perpindahan hutang mengikut hukum syarak20 
dan pandangan Imam Malik21 dalam kitab Muwatta telah membuat 
kesimpulan bahawa perundangan Islam tidak membenarkan hutang 
dijadikan sebagai wang. Hutang hanya boleh dibuat secara persendirian 
yang melibatkan dua pihak sahaja. Dalam penelitiannya yang terdahulu, 
Rais Umar Ibrahim Vadillo (2004) menegaskan bahawa hutang tidak boleh 
dijadikan sebagai media pertukaran kerana boleh menyebabkan transaksi 
tersebut menjadi haram. Tambahnya lagi, mata wang dolar, pound atau 
wang kertas atau sebarang wang bank tidak dibolehkan beredar dalam 
pasaran atau negara. 
 
Sarjana-sarjana seperti Ahamed Kameel Mydin Meera (2002; 2004; 2009), 
Ahamed Kameel Mydin Meera & Moussa Larbani (2006; 2007; 2009), 
Imran Nazar Hosein (2007), Tareq El Diwany (2009) dan Adam Abdullah 
                                                 
20 Bagi memindahkan hutang, pemberi hutang mestilah memastikan nilai atau jumlah 
hutangnya kepada penerima pindahan (orang yang menerima nota hutang). Oleh itu, 
kontrak pertama dibubarkan, dan kontrak persendirian baru diwujudkan. Hutang sentiasa 
dianggap sebagai kontrak peribadi antara pihak-pihak yang terlibat. Ia tidak beredar tanpa 
penciptaan jaminan peribadi baru (kontrak baru). Ini kerana pemberi hutang mungkin 
mempunyai banyak kewajipan daripada dapat memenuhinya. Lihat Rais Umar Ibrahim 
Vadillo (2006:57). 
21 Bersandarkan kitab Muwatta, Rais Umar Ibrahim Vadillo (2006:56-57) menjelaskan 
dengan mengambil pandangan Imam Malik. Katanya, menurut Imam Malik, “Seseorang 
itu tidak seharusnya membeli hutang orang lain, baik orang itu ada di situ mahupun tidak, 
tanpa pengesahan daripada penghutang, malah seseorang itu juga tidak seharusnya 
membeli hutang seseorang yang telah meninggal dunia sekalipun dia tahu apa yang telah 
ditinggalkan oleh si mati. Ini kerana pembelian hutang tersebut adalah satu urusniaga 
yang tidak dapat ditentukan kesahihahnnya dan kita tidak tahu apakah urusniaga itu akan 
disempurnakan atau tidak.” Beliau turut menambah, “Penjelasan tentang apa yang tidak 
dibenarkan dalam pembelian hutang yang ditanggung oleh seseorang yang tidak ada di 
tempat urusniaga itu atau orang yang telah mati ialah tidak diketahui pemiutang yang 
mana satu yang telah menuntut ke atas si mati. Jika si mati bertanggungjawab ke atas 
hutang lain, harga yang diletakkan oleh pembeli (pengambilalih) hutang itu ke atas 
hutang yang dibelinya mungkin menjadi tidak bernilai lagi”. 
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(2013) telah meneliti kesan penggunaan wang fiat terhadap pertumbuhan 
ekonomi dan masyarakat. Ahamed Kameel Mydin Meera (2002) dalam 
kajiannya umpamanya telah menemui pelbagai masalah ekonomi yang 
dihadapi oleh negara dengan menggunakan wang fiat. Menurut beliau, 
penggunaan wang fiat melalui kaedah pecahan perbankan simpanan 
(PKKS) menerusi pinjaman dengan kadar faedah akan menyebabkan 
berlaku lebihan dalan penawaran wang. Penawaran wang yang dikeluarkan 
melebihi daripada nilai benar ekonomi akan menyebabkan terjadikan 
kenaikan harga. Kenaikan harga pula akan membawa kepada masalah 
inflasi. Masalah inflasi inilah menurut penelitian beliau akan menyebabkan 
berlakunya pelbagai masalah seperti ketidakadilan dalam agihan 
pendapatan, kenaikan tarif air dan elektrik, kemudahan kesihatan, 
pendidikan, perumahan dan pengangkutan. Masalah ini seterusnya akan 
menyumbang kepada kenaikan kadar jenayah akibat daripada masalah 
kemiskinan yang wujud daripada pengagihan pendapatan yang tidak 
serata. 
 
Dalam kajian yang lain Ahamed Kameel Mydin Meera (2004) dan 
Ahamed Kameel Mydin Meera & Moussa Larbani (2006; 2007; 2009) 
telah menyentuh implikasi penggunaan wang fiat terhadap pemilikan harta 
dan pencapaian Maqasid Syariah. Terdapat 2 penemuan penting dalam 
kajian mereka. Pertama, penggunaan wang fiat didapati tidak menepati 
konsep pemilikan harta yang dianjurkan oleh Islam. Kedua, pemeliharaan 
harta di bawah komponen daruriyyah tidak akan dapat dicapai di bawah 
sistem kewangan yang bersandarkan wang fiat. Tegas mereka lagi, 
kegagalan memelihara harta akan membawa kepada hilangnya kedaulatan 
harta. Kehilangan kedaulatan harta ini pula akan menyebabkan komponen 
lain dalam Maqasid al-Syariah iaitu pemeliharaan agama, jiwa, keturunan 
dan akal turut tidak akan dapat dicapai. Pengunaan wang fiat juga turut 
memberi kesan terhadap ketidakstabilan harga, mendedahkan dunia 
kepada inflasi, spekulasi, manipulasi dan riba seperti mana yang dijelaskan 
oleh sarjana-sarjana Ekonomi dan Kewangan seperti Zuhaimy Ismail 
(2003), Koenig (2003), Rothbard (2008), Rogers (2010), Martenson 
(2011), Rozeff (2010), Murphy (2011), De Soto (2012), Mayo (2012) dan 
Adam Abdullah (2013). Mereka sependapat menegaskan bahawa 
penggunaan wang fiat membolehkan wang dicipta daripada tiada apa-apa 









Secara keseluruhannya, falsafah penciptaan wang fiat yang dicetuskan oleh 
tukang-tukang emas seperti yang dibincangkan sebelum ini jelas 
bertunjangkan amalan yang licik, penipuan, penindasan dan sifat yang 
tidak amanah dengan matlamat utamanya adalah untuk mengaut 
keuntungan. Resit-resit yang dikeluarkan oleh tukang-tukang emas bukan 
sahaja dijadikan sebagai alat pinjaman dengan dikenakan kadar bunga, 
tetapi dikeluarkan melebihi daripada jumlah yang disimpan oleh 
penyimpan. Implikasinya, sekiranya semua penyimpan menuntut semula 
syiling-syiling emas dan barangan barharga mereka, maka tentunya 
tukang-tukang emas berkenaan tidak berupaya untuk memenuhi obligasi 
atau janji tersebut. Penciptaan wang fiat yang bersandarkan kepada nilai 
yang tidak benar akan turut mendedahkan pelbagai masalah kepada 
pertumbuhan ekonomi seperti inflasi, spekulasi dan manipulasi. Kesannya, 
masyarakat akan terus dihimpit dengan kemiskinan dan kemelaratan hidup. 
Dengan itu, tujuan untuk melakukan kebaikan (qurba) sesama manusia 
dan mendekatkan diri dengan Allah SWT (taqarrub) tidak akan dapat 
dicapai. Kaedah ini terus kekal digunakan sehingga hari ini di bawah 
permainan yang dipanggil “perbankan. Justeru, falsafah penciptaan wang 
fiat adalah jelas bertentangan dengan matlamat maqasid wakaf yang jelas 
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Kertas kerja ini bertujuan meneliti tentang salah satu andaian dalam sistem 
ekonomi Islam arus perdana iaitu ketidak-terhadan kehendak manusia 
(unlimited wants) berdasarkan tasawur al-Qur'an. Analisisnya difokuskan 
kepada dua tujuan utama. Pertama, mengenal pasti ayat-ayat al-Qur’an 
terpilih yang berkaitan dengan mekanisme pengawalan kehendak manusia 
atau nafsu; dan kedua, menganalisis dan merumuskan mekanisme 
pengawalan kehendak manusia berdasarkan ayat-ayat al-Qur’an yang 
dikenal pasti itu. Analisis kandungan dan kaedah perpustakaan digunakan 
dalam mencapai hasrat ini. Kertas kerja ini mendapati bahawa berdasarkan 
tasawur al-Qur'an kehendak manusia itu boleh dihadkan. Keterhadan ini 
adalah berasaskan kepada mekanisme pengawalan terhadap peringkat-
peringkat nafsu manusia. Implikasi daripada dapatan kajian ini ialah 
perlunya satu kajian yang komprehensif dilakukan bagi membina satu 
resolusi baru dalam andaian ekonomi Islam yang betul. 
 
Kata Kunci: mekanisme pengawalan nafsu, ketidak-terhadan kehendak 
manusia, tasawur al-Qur'an. 
                                                 
1 Kertas kerja ini dibentangkan di Konferensi Internasional Pembangunan Islami (KIPI) 
KE-1 yang dianjurkan oleh Universitas Jember, Jawa Timur, Indonesia dengan kerjasama 
Pusat Kajian Pengurusan Pembangunan Islam (ISDEV), Universiti Sains Malaysia, Pulau 
Pinang pada 16-21 September 2014 bertempat di Universitas Jember, Jawa Timur, 
Indonesia. 
2 Mohd Zulkifli Muhammad ialah calon Ijazah Kedoktoran di Pusat Kajian Pengurusan 
Pembangunan Islam (ISDEV), Pusat Pengajian Sains Kemasyarakatan, Universiti Sains 
Malaysia, 11800 Pulau Pinang. 
 




Ekonomi Islam arus perdana telah mengambil beberapa andaian daripada 
ekonomi lazim, lalu dijadikan konsep yang sama dan sah dalam ekonomi 
Islam arus perdana. Bezanya ianya dilapisi dengan elemen-elemen Islam 
agar menampakkan ianya bercirikan Islam. Andaian yang dimaksudkan 
ialah ketidak-terhadan kehendak manusia dan keterhadan sumber alam. 
Kebiasaannya perbincangan sarjana ekonomi Islam lebih tertumpu kepada 
kajian terhadap andaian keterhadan sumber alam. Mereka tidak menyentuh 
secara mendalam akan permasalahan dan penyelesaian kepada andaian 
ketidak-terhadan kehendak manusia. Apatah lagi perbincangan andaian 
ketidak-terhadan kehendak manusia daripada sudut tasawur al-Qur'an. 
Kalau adapun perbincangan mengenainya, andaian ketidak-terhadan 
kehendak manusia dibincangkan kerana ingin mengaitkannya dengan 
andaian keterhadan sumber alam sahaja. Oleh itu, kertas kerja ini ini akan 
menganalisis aspek andaian yang tidak disentuh ini daripada sudut tasawur 
al-Qur'an. 
 
Kertas kerja ini pada umunya bertujuan membincangkan tentang andaian 
ketidak-terhadan kehendak manusia daripada sudut tasawur al-Qur'an. 
Secara khususnya, kertas kerja ini cuba untuk menganalisis mekanisme 
pengawalan kehendak manusia berdasarkan ayat-ayat al-Qur’an yang telah 
dikenal pasti3. Andaian ini hanya tertakluk dalam konteks ekonomi Islam 
arus perdana sahaja4. Perbincangannya difokuskan pada dua tujuan utama. 
Pertama, mengenal pasti ayat-ayat al-Qur’an terpilih yang berkaitan 
dengan mekanisme pengawalan kehendak manusia. Termasuk dalam 
perbincangan ini adalah tentang peringkat-peringkat kehendak manusia 
agar mekanisme pengawalan kehendak manusia dapat dibincangkan 
dengan mudah. Kedua, menganalisis dan merumuskan mekanisme 
pengawalan kehendak manusia berdasarkan ayat-ayat al-Qur’an yang 
dikenal pasti itu. 
 
Untuk itu, analisis kandungan dan kaedah perpustakaan yang bertumpukan 
hasil penulisan sarjana Islam yang berkaitan andaian ketidak-terhadan 
                                                 
3 Penggunaan perkataan kehendak menggambarkan kehendak atau nafsu manusia kepada 
barangan dan perkhidmatan secara keseluruhan. Dalam kertas kerja ini, perkataan 
kehendak manusia dan nafsu digunakan secara bersilih ganti. Definisi dan takrifan secara 
terperinci akan dibincangkan di para 3.2 (Definisi Operasional). 
4 Definisi ekonomi Islam arus perdana akan dibincangkan di para 3.1 (Definisi 
Operasional). 
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kehendak manusia telah dijalankan merangkumi sumber bercetak dan 
elektronik. Namun demikian, analisis ini hanya bertumpu kepada bahan-
bahan yang ditulis sama ada dalam bahasa Inggeris, bahasa Arab dan 
bahasa Melayu sahaja. Bahan-bahan berkaitan yang ditulis dalam bahasa 
selain daripada ketiga-tiga bahasa ini tidak diambilkira dalam analisis ini. 
                                                                                   
Bagi mencapai kedua-dua tujuan ini, kajian terhadap beberapa ayat al-
Qur’an terpilih tentang mekanisme pengawalan kehendak manusia 
serta tafsirannya dilakukan. Semua ayat al-Qur’an dalam artikel ini 
dipilih secara bertujuan (purposive sampling), terutamanya yang dapat 
menjelaskan tujuan kajian. Ia kemudiannya dianalisis menggunakan 
kaedah analisis kandungan dan seterusnya disusun dalam lima 
bahagian. Pertama, membincangkan latar belakang yang membawa 
kepada perlunya kertas kerja ini dilakukan. Kedua, membincangkan 
definisi konsep tiga kata kunci iaitu ekonomi Islam arus perdana, 
ketidak-terhadan kehendak manusia dan tasawur al-Qur'an. Ketiga, 
membincangkan tentang kehendak manusia menurut tasawur al-
Qur’an dan peringkatnya. Keempat, membincangkan mekanisme 
pengawalan terhadap kehendak manusia menurut tasawur al-Qur’an. 
Kelima, menganalisis ayat-ayat al-Qur’an tentang mekanisme 




Seperti yang telah disebutkan sebelum ini, aliran ekonomi Islam arus 
perdana mengambil andaian ekonomi lazim lalu diislamisasikannya 
menurut perspektif Islam (Zakaria Bahari, 2014:256-258). Begitu juga 
dengan konsep, falsafah dan struktur ekonomi lazim yang diambil lalu 
diserapkan ke dalam ekonomi Islam arus perdana (Zakaria Bahari, 
2014:256-258; Muhammad Syukri Salleh, 2011:2). Dalam mengambil 
andaian, konsep, falsafah dan struktur ekonomi lazim ini, pendekatan yang 
digunakan oleh sarjana ekonomi Islam arus perdana terbahagi kepada dua 
jenis. Pertama, pendekatan modifikasi-akomodatif dan kedua ialah 
pendekatan ekletikisme metodologis. Pendekatan modifikasi-akomodatif 
yang dipelopori oleh Muhammad Nejatullah Siddiqi (1988) dan Monzer 
Kahf (1987) adalah dengan menggabungkan fiqh dan neo-klasik lalu 
lahirlah teori ekonomi neo-klasik berasaskan fiqh yang menjadi dasar 
kepada ekonomi Islam arus perdana sekarang ini. Sementara itu, 
pendekatan ekletikisme metodologis yang dipelopori oleh Muhammad 
Abdul Mannan (1989) memilih kaedah eklektik dan meminjam gagasan 
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tradisi ekonomi lazim yang lebih radikal dan terpisah. Pendekatan ini 
memilih apa yang baik daripada pelbagai sumber lalu menggabungkan ia 
menjadi satu agar menyenangkan masyarakat dan ia sebenarnya lebih 
bersifat populis (Zakaria Bahari, 2014:259-260; Muhammad Syukri Salleh, 




Rajah 1: Pendekatan oleh Sarjana Ekonomi Islam Arus Perdana dalam 
Mengambil Falsafah dan Struktur Ekonomi Lazim 
 
Pendekatan ini jelas tidak mencerminkan ekonomi Islam yang sebenar. 
Sebaliknya, mereka seolah-olah meletakkan ekonomi Islam arus perdana 
dalam sub-disiplin ekonomi lazim. Alasan mereka mudah. Ianya 
diperlukan bagi membangunkan ekonomi Islam dan berpendapat interaksi 
dengan ekonomi lazim bukan sahaja boleh diterima bahkan diperlukan. 
Lalu mereka menerima kerangka disiplin, nilai-nilai dan andaian-andaian 
yang terdapat dalam ekonomi lazim (Zakaria Bahari, 2014:259-260; 
Muhammad Syukri Salleh, 2011:4).  
 
Perbincangan mengenai andaian-andaian ini sudah lama dibahaskan oleh 
sarjana ekonomi Islam arus perdana seperti yang telah disebutkan sebelum 
ini. Namun ianya seolah-olah seperti tidak ada persetujuan atau resolusi 
akhir terhadap andaian-andaian ekonomi Islam yang benar-benar 
berpaksikan kepada tasawur dan epistemologi Islam, lalu ianya 
ditinggalkan begitu sahaja (Muhammad Syukri Salleh, 2011:2)6. Lebih 
malang lagi, perbincangan mereka lebih tertumpu kepada andaian 
                                                 
5 M. Fahim Khan (2002) pula menggunakan pendekatan dengan cara membina analisis 
makroekonomi melalui ekonomi Keynesian dan neo-klasikal bagi menggambarkan 
prinsip ekonomi dalam al-Qur'an. Untuk bacaan lanjut, lihat Zakaria Bahari (2014:259-
260) dan Muhammad Syukri Salleh (2011:3-4). 
6 Tumpuan perbahasan hanya tertumpu kepada mekanisme ekonomi Islam tanpa memberi 
penekanan kepada falsafah tasawur dan epistemologi ekonomi Islam itu sendiri. 
• Gabung fiqh + neo-klasik = teori ekonomi 
neo-klasik berasaskan fiqh. 




• Mengambil apa yang baik dalam ekonomi 
lazim. 
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keterhadan sumber alam. Andaian ketidak-terhadan kehendak manusia 
dikesampingkan atas pelbagai faktor.  
Sarjana ekonomi Islam arus perdana menganggap kehendak manusia tiada 
batasnya. Menurut  Abdel Rahman Yousri Ahmad (2002) disebabkan oleh 
kehendak manusia yang tiada batasnya, manusia perlu mencari kaedah 
pengeksploitasian yang terbaik dalam mendapatkan sumber ekonomi agar 
dapat memenuhi permintaan kehendak manusia. Hujah ini dilihat selari 
dengan pandangan yang diberikan oleh Muhammad Akram Khan (1994). 
Muhammad Akram Khan (1994) dalam karyanya menyebut kekurangan 
sumber alam adalah disebabkan oleh kehendak manusia yang melampaui 
batas sehingga berlaku pembaziran dalam penggunaan dan agihan yang 
tidak betul. Penghujahan oleh Muhammad Akram Khan (1994) juga 
disokong sama ada secara langsung atau tidak, oleh Mohammad Anas 
Zarqa (1992:59). Mohammad Anas Zarqa (1992:59) juga percaya bahawa 
sumber adalah terhad dan boleh habis kerana sifat nafsu manusia yang 
tiada batasnya. Oleh itu, apa yang tersedia di bumi, walau besar mana pun, 
akan kehabisan kerana nafsu manusia yang tidak terhad. 
 
Persoalannya, adakah benar kehendak manusia tidak terhad? Adakah 
kehendak manusia tidak terhad ini boleh dikawal? Sekiranya boleh, apakah 
mekanisme tertentu yang dapat mengawalnya? Soalan-soalan ini berlegar 
apabila perbahasan tentang ketidak-terhadan kehendak manusia 
dibahaskan oleh sarjana ekonomi Islam arus perdana. Berhubung isu 
ketidak-terhadan kehendak manusia inilah, maka kertas kerja ini akan cuba 
mencari jalan penyelesaiannya berdasarkan tasawur al-Qur’an. 
 
Definisi Konsep  
 
Terdapat dua kata kunci utama dalam artikel ini. Kedua-dua kata kunci 
yang dimaksudkan itu ialah ekonomi Islam arus perdana dan ketidak-
terhadan kehendak manusia. Definisi operasional kedua-dua kata kunci 
inilah yang dibincangkan dalam bahagian ini. Tujuannya ialah untuk 
menjelaskan maksud yang diguna pakai dalam kertas kerja ini. Penerangan 
yang lebih lanjut mengenai definisi operasional bagi kata-kata kunci di 
atas adalah seperti berikut. 
 
Ekonomi Islam Arus Perdana 
 
Terdapat banyak pendefinisian terhadap ekonomi Islam arus perdana 
daripada beberapa para sarjana ekonomi Islam arus perdana sendiri. 
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Pendefinisian ekonomi Islam arus perdana dipilih kerana para sarjana 
dalam ekonomi Islam arus perdanalah yang mengutarakan andaian 
ketidak-terhadan kehendak manusia yang diambil daripada ekonomi lazim. 
Di antara definisi tersebut adalah seperti yang diutarakan oleh Muhammad 
Akram Khan (1983, 1994) bahawa ekonomi Islam merupakan pengkajian 
ke atas pencapaian ‘falah’ manusia melalui penguasaan sumber bumi di 
atas dasar bekerjasama dan pemuafakatan. Muhammad Abdul Mannan 
(1980:3) menghuraikan ilmu ekonomi Islam adalah suatu ilmu 
pengetahuan sosial yang mempelajari permasalahan ekonomi berdasarkan 
nilai-nilai Islam. Ia berkaitan dengan pengeluaran, pengagihan dan 
penggunaan. Pentakrifan ini adalah sama dengan yang diutarakan oleh 
Khurshid Ahmad (1981, 1992) dan Mohamed Aslam Haneef (1997) dari 
segi perbincangan penyelesaian permasalahan ekonomi umat manusia. 
Sementara itu, ekonomi Islam juga ditakrifkan sebagai ilmu pengetahuan, 
aplikasi dan peraturan-peraturan Syariah bagi mencegah ketidakadilan 
dalam pencarian dan pengeluaran sumber-sumber, untuk memberikan 
kepuasan kepada manusia dan memungkinkan mereka melaksanakan 
kewajipan-kewajipan mereka terhadap Allah SWT dan masyarakat (S. M. 
Hasanuzzaman, 1984:52). Jika dilihat pentakrifan dari sudut pengeluaran, 
pengagihan dan penggunaan sumber bumi seperti yang dilontarkan oleh S. 
M. Hasanuzzaman (1984), ianya sama juga dengan pentakrifan 
Muhammad Akram Khan (1983, 1994), Muhammad Abdul Mannan 
(1980), Mohammad Umar Chapra (2001) dan Surtahman Kastin Hasan 
(1990).  
 
Menurut pendefinisian Mohammad Umar Chapra (2001) pula, ekonomi 
Islam ialah cabang pengetahuan yang membantu merealisasikan 
kesejahteraan manusia menerusi peruntukan dan pengagihan sumber yang 
terhad yang berlandaskan kepada ajaran Islam tanpa mengabaikan 
kebebasan individu atau mengakibatkan ketidakseimbangan dalam makro 
ekonomi dan ekologi. Pendefinisian ini dilihat sama dengan S. M. 
Hasanuzzaman (1984), Monzer Kahf (1987) dan Mohamed Aslam Haneef 
(1997) dari segi kajian ekonomi Islam yang berlandaskan kepada 
pengetahuan, aplikasi dan peraturan Syariah. Namun begitu, pendefinisian 
Monzer Kahf (1987) lebih terperinci apabila berbicara akan hal 
pengetahuan syariah ini. Ini kerana beliau memasukkan elemen-elemen 
seperti aksiom, sistem nilai, etika, metodologi dan Islamic worldview 
dalam pendefinisian ilmu ekonomi Islam. 
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Khurshid Ahmad7 (1981, 1992) pula mentakrifkan ekonomi Islam sebagai 
suatu usaha yang sistematik untuk memahami permasalahan ekonomi dan 
perilaku manusia dalam hubungannya dengan permasalahan tersebut 
menurut perspektif Islam. Dilihat dengan lebih teliti, didapati pentakrifan 
ini sama dengan Muhammad Abdul Mannan (1980). Kedua-duanya 
membicarakan tentang hal permasalahan umat manusia dalam bidang 
perekonomian yang harus diselesaikan oleh ekonomi Islam. 
 
Menurut Monzer Kahf (1987), ekonomi Islam boleh dilihat sebagai salah 
satu cabang daripada sains ekonomi yang mengkaji berdasarkan kepada 
paradigma Islam (iaitu aksiom, sistem nilai dan etika), sama seperti kajian 
terhadap ekonomi kapitalis dan sosialis. Ekonomi Islam juga dilihat 
berpunca dari pandangan hidup Islam (Islamic worldview) yang didasari 
oleh wahyu serta mempunyai metodologi yang fleksibel yang 
menggabungkan antara ekonomi Keynesian/neoklasikal Barat dengan ilmu 
fiqh (Muhammad Nejatullah Siddiqi, 1989).  
 
Mengikut pendefinisian Mohamed Aslam Haneef (1997) pula, ekonomi 
Islam adalah satu pendekatan untuk mentafsirkan dan menyelesaikan 
masalah manusia berasaskan kepada nilai, norma, undang-undang dan 
institusi-institusi yang didapati dan diperolehi daripada sumber-sumber 
pengetahuan dalam Islam. Menurut Surtahman Kastin Hasan (1990:11), 
pendekatan untuk menyelesaikan masalah manusia itu mestilah yang 
selaras dengan syariat iaitu dari segi memperolehi, mengguna atau 
mengurus sumber-sumber alam untuk kebaikan diri serta kebaikan 
bersama secara kebendaan dan kerohanian bagi mendapat keredhaan Allah 
SWT.  
 
Pendefinisian yang diutarakan oleh pakar ekonomi Islam arus perdana di 









                                                 
7 Khurshid Ahmad (1981, 1992) juga mendefinisikan ekonomi Islam sebagai satu disiplin 
sosial yang memformulasikan semula prinsip ekonomi mengikut nilai-nilai Islam. 
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Hakikatnya, kajian ekonomi Islam tertumpu kepada kajian gelagat dan 
tingkahlaku manusia yang menghayati dan mengamalkan nilai-nilai Islam 
dengan sepenuhnya dalam satu sistem ekonomi. Manusia tersebut akan 
mentadbir dan menguruskan sumber perekonomian dengan efektif dan 
optimum agar kelangsungan kehidupan mereka di dunia dapat diteruskan 
sebagai seorang hamba kepada pencipta-Nya berlandaskan agama Islam 
(Ahmad et.al., 2011:17). Menurut Muhammad Syukri Salleh (2003:11) 
manusia bukanlah makhluk ekonomi, sebaliknya dalam konteks hubungan 
manusia dengan Allah SWT (hablumminallah), manusia adalah hamba 
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Allah SWT. Dalam konteks manusia sesama manusia dan dengan sumber 
alam (hablumminannas), manusia adalah khalifah Allah SWT.  
 
Sementara ekonomi Islam arus perdana pula merujuk kepada ekonomi 
Islam yang dominan pada masa kini. Ekonomi Islam arus perdana 
dianggap masih terpengaruh dengan teori, konsep dan praktikal daripada 
ekonomi lazim. Ekonomi Islam arus perdana telah menceduk beberapa 
andaian daripada ekonomi lazim. Lalu dijadikan konsep yang serupa dan 
sah dalam ekonomi Islam arus perdana. Cuma ianya dilapisi dengan 
elemen-elemen Islam agar menampakkan ianya Islamik (Muhammad 
Syukri Salleh, 2003). Ekonomi Islam arus perdana dipelopori oleh 
beberapa sarjana antaranya ialah Monzer Kahf (1987), Muhammad 
Nejatullah Siddiqi (1988), Muhammad Abdul Mannan (1989), Mohammad 
Umer Chapra (2001), Abdul Rahman Yousri Ahmad (2002), M. Fahim 
Khan (2002)8 dan Khurshid Ahmad (1992; 2004)9. 
 
Dalam kertas kerja ini, penggunaan istilah ekonomi Islam arus perdana 
adalah merujuk kepada ilmu sains yang dominan dalam Islam yang 
mengkaji tentang masalah manusia dalam bidang perekonomian 
berdasarkan kepada nilai-nilai dan norma-norma Islam. 
 
Ketidak-terhadan Kehendak Manusia 
 
Kehendak manusia boleh diertikan sebagai nafsu atau kehendak asas iaitu 
sebahagian daripada anugerah genetik manusia. Nafsu ini boleh dipuaskan 
secara sementara sama ada secara bersendirian atau kombinasi yang lebih 
kompleks melalui penggunaan barang-barang yang sesuai dalam kuantiti 
yang sesuai, dan keinginan untuk memenuhi kehendak yang mendorong 
aktiviti lainnya (Witt, 2001:26). Sementara itu, Noresah Baharom (2010) 
pula mendefinisikan kehendak sebagai berasa mahu, hendak akan sesuatu, 
berhasrat, menghendaki sesuatu yang terhad, berhasrat, menghendaki, 
mengharapkan, mengidamkan, memperingin, keinginan apa-apa yang 
diingini dan mempunyai keinginan terhadap sesuatu. 
 
                                                 
8 Untuk bacaan lanjut, sila rujuk Muhammad Syukri Salleh (2011:3-12). 
9 Melalui penelitian terhadap hasil tulisan sarjana ekonomi Islam ini, kebanyakan andaian, 
konsep dan falsafah diambil daripada ekonomi lazim lalu diolah dengan memasukkan 
unsur-unsur Islam agar ianya nampak bercirikan Islam. 
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Raiklin dan Uyar (1996:50&53) membahagikan kehendak manusia kepada 
dua iaitu keperluan dan kehendak. Keperluan adalah kehendak yang 
mendesak dalam mendapatkan barangan dan perkhidmatan untuk 
memenuhi kepuasan. Keperluan adalah asas kepada kehendak (Maslow, 
1970). Kehendak pula termasuk dalam keperluan tetapi melampaui tahap 
keperluan asas bagi mencerminkan status sosial dan budaya (Heilbroner, 
1962). 
 
Menurut Raiklin dan Uyar (1996) lagi, kedua-dua keperluan dan kehendak 
tergolong dalam bidang kepenggunaan individu yang menjadi matlamat 
utama usaha pengeluaran dan pengedaran dalam semua sistem ekonomi. 
Kedua-dua keperluan dan kehendak yang disifatkan dengan keinginan 
adalah untuk memuaskan dan memenuhi perolehan barangan dan 
perkhidmatan melalui penggunaan (Macpherson, 1977). 
 
Dalam kertas kerja ini, penggunaan ketidak-terhadan kehendak manusia 
adalah meliputi kehendak manusia atau nafsu yang tidak terbatas terhadap 
barangan dan perkhidmatan secara keseluruhan. Dalam kertas kerja ini, 




Tasawur berasal daripada istilah Arab tasawwur. Kata dasar bagi istilah 
tasawur ini ialah sawwara ('Ali Ahmad Madkur, 1990:373; 'Abda' 'Ali 
Minha, 1993:45). Perkataan tasawur ini juga diterjemahkan ke dalam 
bahasa Melayu dan bahasa-bahasa lain dengan istilah yang berbeza-beza. 
Antaranya ialah pandangan sarwa, pandangan alam, pandangan hidup, 
pandangan dunia dan worldview (Fadzil Siddiq, 2009; Mohd Shukri 
Hanapi, 2013:2). Namun demikian, Haron Din (1992:2) berpendapat 
semua istilah yang diterjemahkan seperti pandangan sarwa, pandangan 
alam, pandangan hidup, pandangan dunia dan worldview ini kurang 
menepati maksud sebenar istilah tasawur dari perspektif Islam.  
 
Oleh yang demikian, istilah tasawur yang mengikut sebutan asal bahasa 
Arab mempunyai maksud yang lebih jitu dan tepat dengan prinsip-prinsip 
Islam yang terkandung di dalamnya. Maksud tasawur Islam di sini adalah 
gambaran komprehensif atau hakiki tentang Islam yang bertujuan 
menjelaskan secara keseluruhan prinsip asas Islam secara benar dan 
menyeluruh sehingga menjadi asas kepada pandangan hidup dan bersebati 
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dalam diri seseorang (Mohd Shukri Hanapi, 2012:36-37; Mohd Shukri 
Hanapi, 2013:1&11; Muhammad Syukri Salleh, 2003:21). 
 
Menurut Mohd Kamal Hassan (1993) dan Ramli Awang (1997:6) tasawur 
merangkumi gambaran atau penjelasan yang komprehensif dan hakiki 
mengenai sesuatu. Pengertian yang komprehensif ini merangkumi 
penjelasan yang sebenar dan lengkap tentang perkara yang dikaji (Haron 
Din, 1992:3; Mohd Shukri Hanapi, 2012:47). Perkataan tasawur apabila 
digabungkan dengan perkataan Islam, maka ia membentuk tasawur Islam 
yang bermaksud gambaran komprehensif atau hakiki mengenai Islam yang 
bertujuan memperjelaskan secara keseluruhan prinsip asas Islam secara 
benar dan menyeluruh sehingga menjadi asas kepada pandangan hidup dan 
bersebati dalam diri seseorang (Mohd Shukri Hanapi, 2012:46-48; Haron 
Din, 1992:3; Ramli Awang, 1997;6). Apabila perkataan tasawur ini 
digabungkan pula dengan perkataan al-Qur'an, maka ia membentuk 
tasawur al-Qur'an. Oleh yang demikian, tasawur al-Qur'an yang dikaji 
dalam kajian ini ialah gambaran komprehensif dan hakiki mengenai al-
Qur'an. 
 
Kehendak Manusia Menurut Tasawur Al-Qur’an dan Peringkatnya 
 
Terdapat sebilangan ayat-ayat al-Qur'an berkenaan kehendak manusia atau 
nafsu. Dalam ayat-ayat al-Qur'an ini, didapati perkataan nafsu banyak 
digunakan. Seperti yang diterangkan di para 3.2 bahagian Definisi 
Operasional, perkataan nafsu dan kehendak adalah sama maksud dan 
digunakan secara bersilih ganti. Antara ayat al-Qur'an tersebut adalah al-
Baqarah, 6-7 dan 10; an-Nisa', 95-99; al-An'am, 110; al-Maidah, 3; an-
Nur, 35 dan 40; as-Syams, 4 dan 8-10; Yusuf, 53; ar-Ra'd, 28; az-Zumar, 
22 dan 49-51; al-A'raf, 176, 179 dan 200-201; Taha, 117 dan 132; al-
Mukminun, 57-61 dan 97-98; an-Nahl, 63 dan 99-100; al-Buruj, 19-22; an-
Nazi'at, 37-39 dan 40-41; al-Hadid, 20; Fatir, 5; al-Qiamah, 2; Yunus, 64; 
al-Fajr, 1-4, 15-20 dan 27-30; an-Ankabut, 69; Yunus, 63; Mujadalah, 22; 
al-Baiyyinah, 8; al-Jasiyah, 23; al-Anfal, 65-66; as-Sad, 82-83; Saba', 20; 
al-Muzammil, 1-4 dan 6-7; al-Lail, 1; al-Isra', 79; as-Sajdah, 16; az-
Zariyat, 17-18. 
 
Begitu banyak ayat-ayat al-Qur'an yang dikaitkan dengan kehendak 
manusia sama ada secara langsung atau tidak. Jelaslah Allah SWT 
mengurniakan nafsu kepada setiap manusia. Nafsu dan akal adalah sesuatu 
yang saling berlawanan. Tetapi kedua-duanya menjadikan manusia 
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makhluk yang paling sempurna. Manusia dikatakan makhluk yang paling 
sempurna kerana manusia adalah makhluk yang lebih baik daripada 
malaikat dan binatang. Malaikat hanya memiliki akal. Binatang hanya 
memiliki nafsu. Sedangkan manusia memiliki kedua-duanya sekali. Hawa 
nafsu mempunyai perkaitan dengan dua perkara penting. Pertama, 
keengganan menunaikan kewajipan beribadat kepada Allah SWT serta 
bersikap pasif dalam mematuhi perintah-Nya. Kedua, kecenderungan 
melakukan kemungkaran dan penderhakaan kepada perintah Allah SWT. 
Kemungkaran ini boleh menyebabkan dosa dan maksiat atau bersifat aktif 
dalam mengerjakan larangan Allah SWT (Muhammad Hasan, 2011). 
 
Kehendak manusia dalam bidang perekonomian pada hakikatnya menyeru 
manusia untuk melampaui batas terhadap barangan dan perkhidmatan serta 
mengutamakan kehidupan duniawi. Sedangkan Allah SWT menyeru 
manusia untuk bertakwa dan tidak menuruti keinginan hawa nafsu. Hati 
manusia berada dalam dilema tersebut. Sama ada mengikuti perintah Allah 
SWT dan larangan-Nya atau tenggelam dengan hawa nafsu. Di sinilah 
sebenarnya manusia diuji. Manusia yang mengetahui hakikat nafsu dan 
tabiatnya, pasti mengetahui nafsu adalah sumber segala kejahatan dan 
tempat segala keburukan. Manusia juga pasti mengetahui setiap kebaikan 
yang ada pada nafsu adalah kurniaan Allah SWT yang diberikan 
kepadanya bukan berasal daripada nafsu itu sendiri (Ali Muhammad, 
2011). Seperti firman Allah SWT dalam Surah an-Nur ayat 21 yang 
bermaksud: 
 
"Dan sekiranya tidaklah kerana kurnia Allah dan rahmat-Nya 
kepada kalian, nescaya tidak seorang pun daripada kalian 
bersih (daripada perbuatan-perbuatan keji dan mungkar itu) 
selama-lamanya."  (an-Nur:21) 
 
Secara ringkas, peringkat kehendak manusia atau nafsu dapat dibahagikan 
kepada tujuh peringkat. Pertama, nafsu ammarah iaitu nafsu yang rendah 
dan jahat. Nafsu yang berani melakukan kejahatan. Nafsu yang terhimpun 
dalamnya sifat-sifat mazmumah seperti degil, sombong, angkuh, ego, 
berani membuat maksiat dan berbangga dengan kejahatan yang 
dilakukannya. Kedua, nafsu lawwamah iaitu nafsu yang sudah sedar dan 
insaf tetapi masih lemah dan sering terpengaruh dengan dorongan nafsu. 
Nafsu ini sering mengkritik diri ataupun menyalahkan diri. Ketiga, nafsu 
mulhamah iaitu nafsu yang berada pada peringkat peralihan antara nafsu 
lawwamah dan mutmainnah. Kedudukan nafsu ini tidak tetap. Kadang-
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kadang naik kepada mutmainnah dan adakalanya terjatuh kepada 
lawwamah.  
 
Keempat, nafsu mutmainnah iaitu nafsu yang jinak dan tunduk dengan 
maksud nafsu yang tenang. Ia disebut juga sebagai qalbun salim iaitu hati 
yang selamat sejahtera. Hati yang tetap dengan Allah SWT. Hati yang 
tidak goyah oleh kejahatan ataupun dorongan nafsu bertaraf rendah. Nafsu 
ini tiada keinginan kepada maksiat kerana hatinya sentiasa bersih daripada 
sifat keji dan subur sifat terpuji. Kelima, nafsu radhiah iaitu nafsu yang 
merujuk kepada sifat redha. Redha ialah menerima dengan rela dan 
sepenuh hati apa sahaja yang datang daripada Allah SWT sama ada hukum 
hakam, syariat, peraturan ataupun qada' dan qadar Allah SWT. Keenam, 
nafsu mardhiah,  di mana kedudukannya ialah mereka redha meredhai. 
Allah SWT redha ke atas mereka dan mereka redha kepada Allah SWT. 
Ketujuh, nafsu kamilah iaitu nafsu yang dimiliki oleh para rasul dan nabi. 
Nafsu ini sempurna iaitu kehendak dan keinginan hanya kepada Allah 
SWT semata-mata. Keinginan selain kepada Allah SWT seperti barangan 
dan perkhidmatan diambil sekadar keperluan sahaja dan berhati-hati serta 
dijaga supaya tidak menyimpang daripada jalan Allah SWT (Shuib 
Sulaiman, 2011).  
 
Mekanisme Pengawalan Terhadap Kehendak Manusia Menurut 
Tasawur Al-Qur’an 
 
Terdapat banyak ayat di dalam al-Qur'an yang menjelaskan berkenaan 
mekanisme pengawalan kehendak manusia. Namun, hanya 35 ayat sahaja 
yang dikumpul dan dipilih untuk dianalisis dalam kertas kerja ini. Ini 
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Jadual 2: Ayat-ayat al-Qur'an Tentang Pengawalan Kehendak Manusia 
Mekanisme 
Pengawalan 






Ibrahim, 34; al-Isra', 
11 dan 100; al-
Anbiya', 37; al-
Kahfi, 54; al-Ahzab, 





Nahl, 78; Fathir, 8. 
Mengetahui hakikat dan 








Anfaal, 2.  
Takut kepada Allah SWT 
untuk melakukan perkara-
perkara yang melampaui 





dan 155; Ali-Imran, 
200; az-Zumar, 10, 
as-Syuuraa, 43; 
Muhammad, 17; al-
Hadid, 17; Al-'Asr, 
1-3.  
Sabar dalam menahan diri 
berkehendakkan kepada 
barangan dan perkhidmatan 
yang melampaui batas 
dengan cara mengerjakan 
segala perintah Allah SWT 







Muhammad, 26.  
Merasa patuh dengan 
berlapang dada dengan rezeki 
yang dikurniakan Allah SWT 
serta gembira menerima 
syariat yang digariskan oleh 
Allah SWT dan Rasul-Nya 
 
Jadual 2 menunjukkan 35 ayat al-Qur'an tentang mekanisme pengawalan 
kehendak manusia yang telah dikenal pasti dan dipilih untuk dianalisis 
dalam kertas kerja ini. Ayat-ayat ini kemudiannya dibahagikan kepada 
empat mekanisme. Pertama, ayat-ayat al-Qur'an tentang hakikat dan sifat-
sifat nafsu. Kedua, ayat-ayat al-Qur'an tentang konsep khauf. Ketiga, ayat-
K o n f e r e n s i  I n t e r n a s i o n a l | 283 
 
ayat al-Qur'an tentang konsep sabar. Dan keempat, ayat-ayat al-Qur'an 
tentang konsep redha. Sebenarnya terdapat banyak lagi mekanisme-
mekanisme pengawalan lain, namun hanya empat sahaja yang diutarakan 
dalam kertas kerja ini kerana ianya bersifat lebih umum. Adapun 
mekanisme-mekanisme lain lebih ringkas sifatnya dan mungkin boleh 
dimasukkan dalam keempat-empat mekanisme tersebut.  
 
Analisis Ayat-Ayat Al-Qur’an tentang Mekansme Pengawalan 
Kehendak Manusia 
 
Penganalisisan ayat-ayat al-Qur'an tentang kehendak manusia ini dibuat 
mengikut kelompok mekanisme ayat sebagaimana yang dijelaskan dalam 
bahagian sebelum ini. Ia dibahagikan kepada empat kelompok mekanisme, 
iaitu: 
 
Hakikat dan Sifat-sifat Nafsu 
 
Terdapat banyak ayat-ayat al-Qur'an tentang hakikat watak dan sifat-sifat 
nafsu. Melalui penelitian terhadap ayat-ayat al-Qur'an tersebut didapati 
hakikat dan sifat-sifat nafsu ini boleh dikategorikan kepada zalim dan 




Antara ayat-ayat al-Qur'an yang boleh dikategorikan kepada zalim 
dijelaskan dalam beberapa firman Allah SWT seperti berikut: 
 
"Sesungguhnya manusia itu sangat zalim dan sangat 
mengingkari (nikmat Allah)." (Ibrahim:34) 
 
"Dan manusia berdoa untuk kejahatan sebagaimana ia 
berdoa untuk kebaikan. Dan adalah manusia bersifat tergesa-
gesa." (Al-Anbiya':37) 
 
"Dan manusia adalah makhluk yang paling banyak 
membantah." (Al-Kahfi:54) 
 
"Sesungguhnya Kami telah mengemukakan amanat kepada 
langit, bumi dan gunung-gunung, maka semuanya enggan 
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untuk memikul amanat itu dan mereka khuatir  akan 
mengkhianatinya, dan dipikullah amanat itu oleh manusia. 
Sesungguhnya  manusia itu amat zalim dan amat bodoh." 
(Al-Ahzab:72) 
 
Inilah di antara sifat-sifat zalim manusia yang diterangkan dalam al-
Qur'an. Beberapa kehendak itu adalah zalim. Sifat zalim yang 
dimaksudkan di sini adalah meletakkan sesuatu tidak pada tempatnya dan 
tergesa-gesa. Antaranya terlalu menyayangi harta sehingga ingkar untuk 
mengeluarkan zakat, sering memohon dengan terus mendesak namun 
lambat dalam menunaikan kewajipannya, suka mengeluh apabila ditimpa 
kesusahan dan tidak mensyukuri nikmat yang diberikan oleh Allah SWT. 
Selain itu, kehendak manusia yang lain adalah suka membantah dan 
banyak bertanya tidak pada tempatnya. Hal itu seperti dicontohkan dalam 
kisah Musa a.s. tatkala menyampaikan berita tentang perintah Allah SWT 
untuk menyembelih lembu betina kepada kaumnya. Keadaan sifat zalim 
manusia ini menggambarkan kehendak manusia dalam ekonomi Islam arus 
perdana yang lebih menuruti hawa nafsu yang rendah. Dalam aktiviti 
perekonomian, sifat ini dapat digambarkan melalui gelagat pengguna yang 
tidak pernah merasa cukup apabila diberi sesuatu harta atau sumber 
daripada Allah SWT. Sekiranya mereka mendapat harta tersebut, mereka 
akan menyayanginya seolah-olah harta tersebut milik mutlak mereka 
sehingga tidak berlaku adil terhadap hak harta tersebut dan tergesa-gesa 
dalam mendapatkannya. Inilah sebahagian daripada sifat zalim manusia 




Antara ayat-ayat al-Qur'an yang menggambarkan sifat manusia yang 
melampaui batas adalah seperti berikut: 
 
"Manusia tidak jemu-jemu memohon kebaikan. Dan kalau ia 
ditimpa kesusahan maka menjadilah ia seorang yang sangat 
berputus asa, lagi sangat nyata kesan putus harapnya 
(daripada rahmat pertolongan Allah)." (Fussilat:49) 
 
"Sungguh, manusia diciptakan bersifat suka mengeluh. 
Apabila dia ditimpa kesusahan dia berkeluh kesah. Dan 
apabila mendapat kebaikan (harta), dia menjadi  kikir." (Al-
Ma'arij:19-21) 
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"Tetapi manusia hendak membuat maksiat terus menerus. Dia 
bertanya, "Bilakah  hari kiamat itu?" (Al-Qiyamah:5-6) 
 
"Ketahuilah! Sesungguhnya manusia benar-benar melampaui 
batas, kerana dia melihat dirinya serba cukup." (Al-'Alaq:6-7) 
 
"Sesungguhnya manusia itu sangat ingkar tidak berterima 
kasih kepada Tuhannya, dan sesungguhnya manusia itu 
menyaksikan (sendiri) keingkarannya, dan 
 sesungguhnya dia sangat bakhil kerana cintanya kepada 
harta." (Al-'Adiyat:6-8) 
 
"Dan adalah manusia itu sangat kikir." (Al-Isra':100) 
 
Berdasarkan kepada ayat-ayat al-Qur'an di atas, antara kehendak manusia 
yang melampaui batas adalah sifat berputus asa ketika mengalami 
kesulitan dan penderitaan dalam mencari rezeki, sombong, bakhil ketika 
kaya, menyukai harta, suka mengeluh ketika di dalam kesusahan dan sifat-
sifat terkeji yang lain. Ayat-ayat ini menyebut beberapa perilaku dan nafsu 
yang tersembunyi dalam diri manusia itu sendiri. Kesan daripada sifat 
melampaui batas ini dalam aktiviti perekonomian manusia ialah mereka 
akan berasa kedekut apabila telah diberikan nikmat rezeki daripada Allah 
SWT, berasa berputus asa dan keluh kesah apabila tidak memperolehi 
harta yang mereka hajati dan amat menyintai sesuatu harta. Namun 
demikian, dengan mengetahui hakikat dan sifat-sifat nafsu ini, ia dapat 
diperbaiki dan disucikan secara terus menerus agar dapat dikendalikan 
sehingga ia menjadi manusia yang baik yang dapat mengawal kehendak 
dirinya terhadap pemilikan harta yang melampaui batas (Ali Muhammad, 
2011). Pembaikan dan penyucian itu mustahil untuk dilakukan kecuali 





Maksud khauf ialah takut kepada Allah SWT, iaitu perasaan gerun dan 
gementar kepada kekuasaan, kekuatan dan kebesaran Allah SWT. Ia juga 
membawa maksud takut akan kemurkaan Allah SWT, sukatan dan takdir 
yang tidak diketahui kedudukan diri di sisi Allah SWT. Perasaan khauf 
mesti disertakan dengan mengerjakan segala perintah-Nya dan 
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meninggalkan segala larangan-Nya. Manusia akan menjadi baik secara 
semula jadi apabila ada perasaan takut kepada Allah SWT (Shuib 
Sulaiman, 2011). 
 
Allah SWT menerangkan dalam Surah al-Baqarah ayat 40 yang 
bermaksud:  
 
"Wahai Bani Isra'il! Kenangkanlah kamu akan segala ni'mat 
yang telah Kuberikan kepada kamu, dan sempurnakanlah 
perjanjian (kamu) denganKu, supaya Aku sempurnakan 
perjanjianKu dengan kamu; dan kepada Akulah sahaja 
hendaklah  kamu merasa gerun takut, (bukan kepada 
sesuatu yang lain)." (al-Baqarah:40) 
 
 Dan dalam Surah al-Anfaal ayat 2 yang berbunyi: 
 
"Sesungguhnya orang-orang yang beriman itu (yang 
sempurna imannya) ialah mereka yang apabila disebut nama 
Allah (dan sifat-sifatNya) gementarlah hati  mereka dan 
apabila dibacakan kepada mereka ayat- ayatNya, menjadikan 
mereka  bertambah iman, dan kepada Tuhan mereka jualah 
mereka berserah." (al-Anfaal:2) 
 
Seseorang tidak akan berasa takut kepada Allah SWT apabila tidak 
mengenali-Nya. Mengenal Allah SWT adalah dengan mengetahui sifat-
sifat ketuhanan dan sifat-sifat kesempurnaan bagi zat-Nya. Manusia juga 
perlu mengetahui segala perkara yang disuruh dan segala perkara yang 
ditegah oleh Islam. Dengan berbuat demikian, maka seseorang itu akan 
merasa takut kepada Allah SWT (Abdul Lotif Hajis, 2007). Antara 
kebaikan merasa khauf kepada Allah SWT ialah; pertama, dapat 
menghindarkan diri daripada melakukan perkara yang ditegah Allah SWT 
dalam bidang perekonomian. Kedua, dapat membendung kehendak kepada 
kebendaan yang melampau dan menyuburkan kebaikan dalam kehidupan 
sosial ekonomi. Dan ketiga, mendorong umat Islam membangun dalam 
semua aspek, kebendaan dan kerohanian. Misalnya dari aspek kebendaan 
dalam bidang perekonomian, maju ke hadapan dalam keadaan sejahtera 
kerana disertai aspek kerohanian yang takut kepada Allah SWT. Hal ini 
terjadi kerana aspek rohani yang bersih daripada sifat keji menjadikan 
aspek kebendaan mendatangkan kebaikan dan manfaat kepada kehidupan 
manusia. Oleh yang demikian, secara tidak langsung maka dapat 
mengawal kehendak seseorang terhadap sesuatu kebendaan. 




Sabar dapat diertikan sebagai menahan diri bagi mendapatkan keredhaan 
Allah SWT. Sabar juga adalah kemampuan menahan diri dari keluh kesah, 
rasa derita, tekanan, kecewa dan putus asa kepada sesuatu yang tidak 
disukai. Misalnya kesabaran diuji apabila menghadapi musibah bencana, 
kesusahan, kesakitan dan kematian. Sabar sangat-sangat dituntut dalam 
Islam. Allah SWT ada menyatakan supaya menjadikan sabar sebagai 
penolong seperti dalam Surah Al-'Asr ayat 1-3 yang berbunyi: 
 
"Demi masa, sesungguhnya manusia itu benar-benar berada 
dalam kerugian, kecuali orang yang beriman dan orang-
orang yang yang mengerjakan amal soleh dan nasihat 
menasihati supaya mentaati kebenaran dan nasihat dan 
menasihati supaya menetapi kesabaran." (al-'Asr:1-3) 
 
Allah SWT bersumpah dengan masa adalah penting dengan alasan perkara 
itu perlu diambil perhatian. Allah SWT mengiringinya dengan amaran 
iaitu manusia berada dalam kerugian. Apabila manusia tidak mahu 
tergolong dalam golongan yang rugi, mereka perlu beriman dan beramal 
soleh, saling nasihat menasihati kepada kebenaran dan kesabaran.  
 
Oleh yang demikian, manusia wajib mendidik agar nafsunya bersabar 
daripada kehendak yang melampaui batas kepada barangan dan 
perkhidmatan dan tidak berputus asa untuk memperbaikinya iaitu sentiasa 
berasa cukup dengan rezeki yang dikurniakan Allah SWT. Sesungguhnya 
Allah SWT menghidupkan hati yang mati sebagaimana Dia menghidupkan 
bumi yang mati, asalkan pemilik hati mengusahakan ke arah itu dan 
bersabar dalam bermujahadah. Seperti dalam firma Allah SWT yang 
bermaksud: 
 
"Dan orang-orang yang meraih petunjuk, Allah menambah 
petunjuk kepada mereka dan memberikan ketakwaan kepada 
mereka."  (Muhammad:17) 
 
"Ketahuilah bahwa Allah yang menghidupkan bumi setelah 
matinya (kering). Sungguh, telah Kami jelaskan kepadamu 
tanda-tanda (kebesaran Kami) agar kamu  mengerti." 
(Al-Hadid:17) 
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Dalam mentafsirkan ayat ini, Ibnu Kathir (1992) berkata, ayat itu 
memberikan isyarat bahawa Allah SWT melunakkan hati yang mengeras, 
memberi petunjuk kepada orang yang tersesat dan melapangkan hati orang 
yang bersedih dan bersabar. Allah SWT menghidupkan hati yang keras 
dengan ayat-ayat al-Qur'an kemudian memasukkan cahaya ke dalamnya 
yang sebelumnya tertutup dan tidak dimasuki oleh apa-apa pun. Yang 
penting adalah jangan berputus asa dan sentiasa bersabar (Rahmat H. M. & 
Fahrizal Al-Boncelli, 2011; Ali Muhammad, 2011).  
 
Sifat sabar itu dipuji oleh Islam kerana orang yang bersabar dalam 
berkehendakkan kepada sesuatu barangan dan perkhidmatan dan tidak 
terlalu berhajat kepada kemewahan yang melampaui batas menunjukkan 
dia beriman dengan sempurna kepada Allah SWT dan menunjukkan dia 
taat dan menjunjung segala perintah agama. Seperti firman Allah SWT; 
 
“Hai orang-orang yang beriman, mintalah pertolongan 
(kepada Allah) dengan sabar dan (mengerjakan) shalat, 
sesungguhnya Allah beserta orang-orang yang sabar.” (Al-
Baqarah:153) 
 
“Dan sungguh akan Kami berikan cobaan kepada kalian, 
dengan sedikit ketakutan, kelaparan, kekurangan harta, jiwa 
dan buah-buahan. Dan berikanlah berita gembira kepada 
orang-orang yang sabar.” (Al-Baqarah:155) 
 
“Hai orang-orang yang beriman, bersabarlah kalian dan 
kuatkanlah kesabaran  kalian dan tetaplah bersiap siaga 
(di perbatasan negeri kalian) dan bertakwalah  kepada 
Allah supaya kalian beruntung.” (Ali ‘Imraan:200) 
 
“Tetapi orang yang bersabar dan mema`afkan sesungguhnya 
(perbuatan) yang demikian itu termasuk hal-hal yang 
diutamakan.” (Asy-Syuuraa:43) 
 
"Katakanlah (wahai Muhammad akan firmanKu ini, kepada 
orang-orang yang berakal sempurna itu): "Wahai hamba-
hambaKu yang beriman! Bertaqwalah  kepada Tuhan 
kamu. (Ingatlah) orang-orang yang berbuat baik di dunia ini 
akan beroleh kebaikan (yang sebenar di akhirat). Dan 
(ingatlah) bumi Allah ini luas (untuk berhijrah sekiranya 
kamu ditindas). Sesungguhnya orang-orang yang bersabarlah 
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 sahaja yang akan disempurnakan pahala mereka dengan 
tidak terkira." (Az-Zumar:10) 
          
Orang yang beriman kepada Allah mengetahui perkara yang berlaku ke 
atas dirinya adalah kehendak Allah SWT yang tidak dapat dielak lagi. Sifat 
sabar apabila berusaha keluar daripada masalah perekonomian juga adalah 
suruhan Allah SWT dan tuntutan syariah. Keresahan dan bersangka buruk 
kepada Allah SWT serta melanggar syariah adalah dilarang. Begitu juga 
dengan orang yang taat. Mereka tidak merasa susah dalam mengerjakan 
segala perintah Allah SWT dan meninggalkan larangan-Nya.  
 
Allah SWT menganugerahkan Rasulullah SAW sebagai penghulu segala 
Rasul dengan darjat Ulul al-Azmi. Gelaran Ulul al-Azmi adalah kerana 
kesabaran dalam menghadapi karenah dan ragam manusia. Manusia biasa 
juga mendapat darjat yang tinggi apabila mampu bersabar dalam 
menghadapi masalah yang datangnya daripada kebejatan perekonomian 
seperti sifat kehendak yang tiada hadnya atau sumber alam yang sukar 
didapati. Hal yang demikian, sudah menjadi kebiasaan manusia mudah 
tercabar apabila berhadapan dengan masalah ekonomi tambah-tambah di 
era inflasi yang tinggi. Apabila manusia mampu bersabar sudah tentu 
kerana kewujudan sifat sabar yang kuat dalam diri mereka (Shuib 
Sulaiman, 2011; Syed Mahazir Shariff Ahmad, 2011).  
 
Sabar amat digalakkan ketika menghadapi tiga situasi berikut. Pertama; 
menahan diri untuk mengerjakan segala perintah Allah SWT. Kedua, 
menahan diri dari meninggalkan segala larangan Allah SWT. Dan ketiga, 
menahan diri dan tetap tenang tanpa rasa tertekan dan putus asa ketika 
menghadapi sebarang musibah atau masalah ekonomi. Tuntutan-tuntutan 
kehendak manusia yang melampaui batas terhadap sumber alam 
sebenarnya dapat diatasi sekiranya manusia dapat bersabar dan menahan 
diri mereka daripada terjebak dengan kehendak yang melampaui batas. 





Redha adalah suatu sifat daripada sifat makrifah dan cinta kepada Allah 
SWT. Redha bermaksud menerima dengan rasa senang, rela Allah SWT 
itu sebagai Tuhan, redha Rasulullah sebagai rasul, redha Islam sebagai 
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agama, redha dengan segala apa yang diberikan oleh Allah SWT baik 
berupa peraturan, qada' dan qadar ataupun rezeki. 
 
Sebagaimana firma Allah SWT; 
 
"Maka demi Tuhanmu (wahai Muhammad)! Mereka tidak 
disifatkan beriman sehingga mereka menjadikan engkau 
hakim dalam mana-mana perselisihan yang timbul diantara 
mereka, kemudian mereka pula tidak merasa dihati mereka 
sesuatu keberatan daripada apa yang telah engkau hukumkan, 
dan mereka menerima keputusan itu dengan sepenuhnya." 
(An-Nisa':65) 
 
"Dan (amatlah baiknya) kalau mereka berpuas hati dengan 
apa yang diberikan oleh Allah dan RasulNya kepada mereka, 
sambil mereka berkata: "Cukuplah Allah bagi kami Allah 
akan memberi kepada kami daripada limpah kurniaNya, 
demikian juga RasulNya sesungguhnya kami sentiasa 
berharap kepada Allah" (At-Taubah:59) 
 
Redha menerima hukum Allah SWT yang berkaitan dengan perintah dan 
larangan-Nya adalah manifestasi daripada kesempurnaan iman, kemuliaan 
takwa dan kepatuhan kepada Allah SWT kerana menerimanya dengan 
senang hati dan terbuka. Pada asasnya, segala perintah Allah SWT baik 
yang wajib mahu pun yang sunat dalam aktiviti perekonomian, perlu 
dikerjakan dengan senang hati dan redha. Larangan Allah SWT yang 
berkaitan aktiviti perekonomian seperti riba dan kehendak yang tidak 
terbatas juga perlu dijauhi dengan lapang dada. Ini adalah sifat redha 
dengan hukum Allah SWT terutamanya berkenaan kehendak manusia.  
 
Allah SWT berfirman yang bermaksud; 
 
"Berlakunya yang demikian ialah: kerana mereka berkata 
kepada orang-orang yang tidak menyukai perkara yang 
diturunkan oleh Allah: "Kami akan patuh kepada kamu pada 
setengah perkara (yang berhubung dengan menentang 
Muhammad dan pengikutnya) itu. Sedang Allah Mengetahui 
segala (perkataan dan perbuatan) yang mereka 
sembunyikan."  (Muhamamd:26) 
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Ayat ini menunjukkan perbandingan hati yang penuh redha dan yang tidak 
redha menerima hukum Allah SWT. Hati yang redha adalah hasil daripada 
kemurniaan iman dan kejayaan mengawal nafsu dan kehendak yang 
melampaui batas. Hati yang tidak redha pula adalah hasil gejala orang 
munafik, iaitu orang yang hatinya bertentangan dengan apa yang 
diperkatakannya (Mohd Yusoff, 2007, Shuib Sulaiman, 2011).  
 
Oleh yang demikian, sebarang kehendak yang melampaui batas ditolak 
awal-awal oleh seseorang yang mempunyai rasa redha kepada Allah SWT. 
Pendapat pakar ekonomi Islam arus perdana tentang kehendak manusia 
tidak terhad adalah tidak benar. Ini kerana seseoarang Islam yang dapat 
menerapkan jiwanya dengan sifat redha pasti akan berhasil dalam 
mengawal setiap kehendak mereka. Perasaan rasa patuh dan berlapang 
dada mereka serta gembira menerima syariat yang digariskan oleh Allah 
SWT dan rasul-Nya adalah kerana rasa cinta mereka kepada Allah SWT 
dan ini adalah tanda keimanan yang murni serta tulus ikhlas kepada-Nya.  
 
Daripada perbincangan di atas, dapat dibuat gambarajah bagi menjelaskan 
gambaran secara keseluruhan mekanisme pengawalan kehendak manusia. 
Rajah 2 menunjukkan bahawa menurut tasawur al-Qur'an, kehendak 
manusia boleh dihadkan berdasarkan kepada beberapa mekanisme 
pengawalan kehendak manusia atau nafsu yang terbahagi kepada empat 
iaitu mengenal hakikat dan sifat nafsu, konsep khauf, konsep sabar dan 
konsep redha. Melalui mekanisme pengawalan nafsu ini sekurang-
kurangnya dapat mengehadkan kehendak manusia yang melampaui batas 
dalam aktiviti perekonomian agar ianya selaras dengan tasawur al-Qur'an. 
Seterusnya dapat melahirkan ekonomi Islam yang berlandaskan tasawur 
Islam yang sebenar. 
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Berdasarkan kepada perbincangan secara keseluruhan ayat-ayat al-Qur'an 
sebelum ini, dapat dirumuskan bahawa kehendak manusia terbahagi 
kepada beberapa peringkat dan terhad sifatnya. Menurut tasawur al-Qur'an, 
kehendak manusia boleh dihadkan berdasarkan kepada beberapa 
mekanisme pengawalan kehendak manusia atau nafsu. Pertama; 
berdasarkan kepada pengetahuan tentang hakikat dan sifat-sifat nafsu. 
Kedua; berdasarkan konsep khauf untuk menuruti segala kehendak. 
Ketiga, berdasarkan konsep sabar dalam mengawal kehendak. Dan 
keempat, berdasarkan konsep redha kepada Allah SWT atas segala 
sesuatu. Pendapat pakar ekonomi Islam arus perdana tentang ketidak-
terhadan kehendak manusia berlaku apabila disandarkan kepada manusia 
bebas menuruti segala kehendak yang diingini oleh mereka. Hakikatnya, ia 
dapat dikawal melalui beberapa mekanisme pengawalan nafsu yang 
digariskan oleh Islam seperti yang telah dijelaskan di atas. Jelaslah bahawa 
andaian ekonomi Islam arus perdana tentang kehendak manusia tidak 
terhad secara mutlak adalah kurang tepat. Oleh yang demikian, 
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perbincangan yang lebih mendalam lagi komprehensif ke arah mencapai 
satu resolusi baru terhadap andaian ini haruslah dilaksanakan oleh ahli 
ekonomi Islam agar ianya selaras dengan tasawur dan epistemologi Islam 
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Keterhadan Sumber Alam dalam Ekonomi Islam Arus 
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Salah satu andaian dalam ekonomi lazim ialah sumber alam itu adalah 
terhad, manakala kemahuan manusia tidak terhad. Hal ini lahir daripada 
falsafah ekonomi lazim iaitu Falsafah Pasca-Klasikal dan Falsafah 
Radikal. Andaian ini kemudiannya diguna pakai oleh ahli-ahli ekonomi 
Islam arus perdana. Mereka mengolah, mengasimilisasi dan memasukkan 
elemen-elemen Islam agar ia boleh dipanggil andaian dalam ekonomi 
Islam. Persoalaannya, kenapakah ahli-ahli ekonomi Islam arus perdana 
bertindak mengambil andaian ekonomi lazim ini lalu disesuaikan dengan 
ekonomi Islam? Adakah sumber alam itu benar-benar terhad sehinggakan 
mereka berbuat demikian? Berhubung isu inilah, maka makalah ini akan 
cuba mencari jalan penyelesaiannya berdasarkan tasawur al-Qur’an. 
Perbincangannya difokuskan pada dua tujuan utama. Pertama, mengenal 
pasti andaian keterhadan sumber alam dalam ekonomi Islam arus perdana; 
dan kedua, menganalisis andaian keterhadan sumber alam itu berdasarkan 
tasawur al-Qur’an. Bagi mencapai tujuan ini, kaedah perpustakaan dan 
kaedah analisis kandungan digunakan. Akhirnya, makalah ini merumuskan 
bahawa berdasarkan tasawur al-Qur’an sumber alam itu adalah tidak 
terhad. Ketidakterhadan ini adalah berasaskan empat faktor utama iaitu 
konsep rezeki, konsep barakah (keberkatan), kaedah pengagihan semula 
sumber alam, dan kaedah penggunaan sumber alam. 
 
Kata kunci: Keterhadan, sumber alam, ekonomi Islam, arus perdana, 
tasawur 
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Dalam ekonomi lazim terdapat andaian bahawa sumber alam itu terhad, 
manakala kemahuan manusia tidak terhad. Hakikatnya, andaian keterhadan 
sumber alam dalam ekonomi lazim ini adalah lahir daripada falsafah 
ekonomi lazim iaitu Falsafah Pasca-Klasikal dan Falsafah Radikal3. Oleh 
sebab andaian ini lahir daripada falsafah ekonomi lazim yang dominan, 
maka ia telah diambil pula oleh ahli-ahli ekonomi Islam arus perdana lalu 
diolah, diasimilisasi dan dimasukkan dengan elemen-elemen Islam agar ia 
boleh dipanggil andaian dalam ekonomi Islam. 
 
Persoalaannya, kenapakah ekonomi Islam yang berpaksikan ketauhidan 
terhadap Allah SWT dan selari dengan tasawur Islam itu ditinggalkan 
begitu sahaja? Kenapakah ahli-ahli ekonomi Islam arus perdana ini 
bertindak mengambil andaian ekonomi lazim ini lalu disesuaikan dengan 
ekonomi Islam? Adakah sumber alam itu benar-benar terhad sehinggakan 
mereka berbuat demikian? Berhubung isu keterhadan sumber alam inilah, 
maka makalah ini akan cuba mencari jalan penyelesaiannya berdasarkan 
tasawur al-Qur’an. Perbincangannya difokuskan pada dua tujuan utama. 
Pertama, mengenal pasti andaian keterhadan sumber alam dalam ekonomi 
Islam arus perdana; dan kedua, menganalisis andaian keterhadan sumber 
alam itu berdasarkan tasawur al-Qur’an. 
 
                                                 
3 Daripada Falsafah Pasca-Klasikal ini, terbinalah Teori Pertumbuhan atau Teori Tahap-
Tahap Pertumbuhan Linear (garis lurus) dan kemudiannya Teori Pengagihan Dengan 
Pertumbuhan atau Teori neoklasik. Kedua-duanya juga dikenali sebagai teori modenisasi. 
Ia menjadi teori dominan terutamanya sekitar tahun-tahun 1950-an dan 1960-an, malah 
banyak diperkatakan oleh pelbagai pihak sehingga ke hari ini (Muhammad Syukri Salleh, 
2000b:17; 2000e:13 & 2003a:19 dan Ahmad Shukri Mohd. Nain & Rosman Yusoff, 
2003:50 & 52). Selain itu, daripada Falsafah Radikal pula, terbina Teori Strukturalis atau 
Teori Perubahan Struktur dan Teori Pergantungan yang tumbuh daripada sistem sosialis 
atau komunis (Foster-Carter, 1989:18 dan Muhammad Syukri Salleh, 2000b:17; 2000e:13 
& 2003a:19). Daripada perbincangan ini, secara umum didapati terdapat empat teori 
ekonomi lazim yang dominan iaitu Teori Pertumbuhan dan Teori Pengagihan Dengan 
Pertumbuhan yang muncul daripada Falsafah Pasca-Klasikal, dan Teori Strukturalis dan 
Teori Pergantungan yang muncul daripada Falsafah Radikal. Teori-teori dalam Falsafah 
Pasca-Klasikal melahirkan sistem ekonomi kapitalis, manakala teori-teori dalam Falsafah 
Radikal pula melahirkan sistem ekonomi sosialis dan komunis (Muhammad Syukri 
Salleh, 2000b:17; 2000e:13 & 2003b:8). Pengelompokan keempat-empat teori tersebut 
kepada dua falsafah ekonomi lazim adalah berdasarkan kepada fakta bahawa wujud 
beberapa ciri umum yang dikongsi bersama oleh setiap kelompok teori sama ada yang 
berada dalam lingkungan falsafah kapitalisme atau falsafah Marxisme (Rahimah Abdul 
Aziz, 2001:71). 
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Bagi mencapai kedua-dua tujuan ini, penelitian terhadap pandangan ahli-
ahli ekonomi Islam arus perdana tentang keterhadan sumber alam 
dilakukan. Bagi mengenal pasti sama ada pandangan ahli-ahli ekonomi 
Islam arus perdana tentang keterhadan sumber alam selari atau tidak 
dengan tasawur al-Qur’an, maka dilakukan pula penelitian terhadap 
beberapa ayat al-Qur’an terpilih tentang kuantiti sumber alam serta 
tafsirannya Semua ayat al-Qur’an dalam makalah ini dipilih secara 
bertujuan (purposive sampling), terutamanya yang dapat mencapai tujuan 
yang ditetapkan. Ia kemudiannya dianalisis menggunakan kaedah analisis 
kandungan dan seterusnya disusun dalam lima bahagian. Pertama, 
membincangkan konsep sumber alam; kedua, membincangkan konsep 
keterhadan sumber alam dalam ekonomi Islam arus perdana; ketiga, 
membincangkan kuantiti sumber alam menurut tasawur al-Qur’an; dan 
keempat, analisis dan perbincangan; dan kelima, kesimpulan.  
 
Konsep Sumber Alam 
 
Sumber alam itu meliputi semua zat atau bahan yang wujud dalam alam 
semesta yang dihargai, bermanfaat dan digunakan oleh manusia (Katiman 
Rostam & Asmah Ahmad, 2006:13). Dari perspektif ekologi, Camp & 
Daugherty (1997:3-4) mengatakan sumber alam adalah segala bahan yang 
berguna kepada kehidupan. Bradford dan Kent (1994) menambah bahawa 
semua zat atau bahan yang ada di alam sekitar fizikal sama ada yang boleh 
dirasa, disentuh, dilihat, didengar atau dihidu menggunakan pancaindera 
manusia seperti air, tanah, logam, gas berwarna, dan haiwan, atau yang 
sebaliknya tidak boleh dirasa seperti udara yang beroksigen, pemandangan 
yang cantik, angin dan bahang matahari yang bermanfaat kepada manusia 
adalah sumber alam. Bagi Rees (1997:12-13) pula, pengertian sumber 
alam adalah dinamik, boleh berubah dari semasa ke semasa mengikut 
perubahan alam, pengetahuan dan teknologi semasa. 
 
Begitulah juga dengan maksud sumber alam dari perspektif pembangunan 
berteraskan Islam (PBI), Muhammad Syukri Salleh (2003:53) mengatakan 
sumber alam itu meliputi bumi, langit, laut dan semua cakerawala yang 
wujud berserta dengan apa-apa sahaja yang ada di atas, di dalam dan di 
bawah bumi, langit, laut dan cakerawala tersebut sama ada yang sudah 
diterokai atau yang belum diterokai. Ia wujud dalam bentuk tanah, pokok, 
kayu, binatang, emas, besi, logam, minyak, gas, arang batu, bijih timah, 
udara, air, mutiara, permata dan segala-galanya sama ada yang sudah 
diketahui namanya atau yang belum diketahui namanya. Semua sumber 
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alam ini merupakan peralatan-peralatan pembangunan yang cukup penting. 
Tanpa sumber alam ini pembangunan tidak mungkin berlaku.  
Pengertian sumber alam yang dikemukakan oleh Muhammad Syukri 
Salleh (2003) ini berbeza daripada pandangan-pandangan Katiman Rostam 
(2002), Katiman Rostam dan Asmah Ahmad (2006), Camp & Daugherty 
(1997), Bradford & Kent (1994), dan Rees (1997) kerana beliau ada 
menjelaskan bahawa sumber alam itu hanyalah sebagai alat untuk 
pembangunan. Maksudnya sumber alam bukan menjadi matlamat 
pembangunan, ia sekadar wasilah untuk mendapatkan keredhaan Allah 
SWT. 
 
Dalam ekonomi lazim, sumber alam diandaikan sebagai sesuatu yang 
terhad. Keterhadan sumber alam adalah konsep utama yang terkandung 
dalam sains ekonomi. Sekiranya keterhadan sumber alam tidak wujud, 
maka tiadalah disiplin sains ekonomi dan seterusnya tidak perlulah kepada 
sains ekonomi itu sendiri (Wahbalbari Amir Ahmed, 2010:148). Menurut 
Wahbalbari Amir Ahmed (2010) lagi, ekonomi lazim wujud supaya dapat 
menyediakan teori dan praktis ke arah menyelesaikan masalah keterhadan 
sumber alam ini.  
 
Sementara itu, terdapat beberapa definisi sumber alam yang lain. 
Kebanyakan definisi tersebut adalah hampir sama. Secara umumnya, ia 
berkisar tentang input pengeluaran sesuatu barangan dan perkhidmatan. 
Antaranya, definisi yang dikemukakan oleh Salvatore (2003:4), Case et.al. 
(2012:57) dan Binger dan Hoffman (1998:95). Menurut mereka, sumber 
alam dapat didefinisikan sebagai input, faktor atau kaedah mengeluarkan 
barangan dan perkhidmatan yang dikehendaki. Ia juga boleh 
diklasifikasikan sebagai tanah (atau sumber alam), buruh (atau sumber 
manusia) dan modal. Tanah merujuk kepada kesuburan tanah, iklim, hutan 
belantara dan mineral galian. Buruh pula merujuk kepada semua usaha 
manusia sama ada fizikal dan mental yang boleh digunakan bagi 
menghasilkan barangan dan perkhidmatan. Modal pula merujuk kepada 
mesin-mesin, gudang atau kilang, peralatan, inventori, pengangkutan, 
saliran dan rangkaian telekomunikasi.  
 
Sumber alam ini dianggap terhad bagi memenuhi kehendak manusia yang 
tidak terbatas. Menurut Jaafar Ahmad et. al., (2011:43), sekiranya sumber 
ini tidak terhad, maka permasalahan ekonomi tidak timbul sama sekali. 
Permasalahan yang ditonjolkan dalam andaian ini adalah sumber yang 
diperlukan untuk mengeluarkan barang dan perkhidmatan bagi memenuhi 
kehendak manusia adalah terhad penawarannya. 
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Konsep Keterhadan Sumber Alam Menurut Ahli-Ahli Ekonomi Islam 
Arus Perdana 
 
Sumber alam merupakan wasilah atau peralatan pembangunan yang sangat 
penting. Dalam ekonomi lazim yang beracuankan epistemologi dan 
tasawur lazim, sumber alam ini atau yang diistilahkan sebagai faktor-
faktor atau alat-alat pengeluaran dianggap sebagai given iaitu sesuatu yang 
telah sedia ada dan wujud secara semula jadi. Mereka mengeksploitasi 
sumber alam tersebut secara optimum tanpa mengambil kira rahsia dan 
fungsi penciptaannya. Bukan setakat itu, malah mereka berandaian bahawa 
sumber alam itu adalah terhad, manakala kemahuan manusia pula tidak 
terhad (Muhammad Syukri Salleh, 2003:53-54).  
 
Hakikatnya, andaian keterhadan sumber alam berasal daripada teori-teori 
ekonomi lazim yang lahir daripada Falsafah Pasca-Klasikal dan Falsafah 
Radikal (Muhammad Syukri Salleh, 2003:8). Kedua-dua falsafah ini 
berandaian bahawa sumber alam adalah terhad. Oleh sebab keterhadan 
sumber alam ini, mereka berusaha mencari satu kaedah berkesan untuk 
menggunakan sumber-sumber alam berkenaan dengan sebaik mungkin 
untuk memenuhi kemahuan manusia yang tidak terhad itu (Muhammad 
Syukri Salleh, 2003:10; Muhammad Abdul Mannan, 1989:38). 
 
Seterusnya, andaian ini telah diguna pakai oleh beberapa orang ahli 
ekonomi Islam arus perdana dengan cara mengolah, mengasimilisasi dan 
memasukkan elemen-elemen Islam agar ia boleh dipanggil andaian dalam 
ekonomi Islam. Misalnya, Muhammad Akram Khan (1994) berpendapat 
kekurangan sumber alam adalah semata-mata satu fenomena buatan 
manusia yang terhasil daripada pembaziran dalam penggunaannya atau 
agihan yang tidak betul. Faktor-faktor inilah yang memburukkan lagi 
keadaan tetapi bukan menjadi penyebab kepada sumber yang terhad itu.  
 
Penghujahan oleh Muhammad Akram Khan (1994) ini disokong sama ada 
secara langsung atau tidak oleh Mohammad Anas Zarqa (1992) dan 
Khurshid Ahmad (1992). Mohammad Anas Zarqa (1992:59) percaya 
bahawa sumber adalah terhad dan boleh habis kerana penawaran yang 
tidak terhad. Oleh itu, apa-apa yang tersedia di bumi, walau sebanyak 
mana sekalipun, namun ia amat terbatas. Khurshid Ahmad (1992:39-40) 
pula bersetuju dengan konsep yang dipanggil ‘relative scarcity’ tetapi 
mengatakan konsep ‘absolute scarcity’ perlu dikaji semula.  
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Selain itu, konsep keterhadan sumber alam dalam ekonomi Islam arus 
perdana ini turut dipersetujui oleh Monzer Kahf (2002). Pandangan 
Monzer Kahf (2002) ini adalah selari dengan pandangan Muhammad 
Akram Khan (1994), Mohammad Anas Zarqa (1992) dan Khurshid Ahmad 
(1992) sebelum ini. Bezanya, Monzer Kahf (2002:4-5) juga bersetuju 
dengan konsep kecukupan rezeki daripada Allah SWT. Menurut Monzer 
Kahf (2002:4-5) Allah SWT telah memberikan kepada manusia sumber 
yang terhad. Pandangan beliau ini berasaskan kepada ayat 21 daripada 
Surah al-Hijr dan ayat 49 daripada Surah al-Qamar. Menurut beliau lagi, 
keterhadan sumber alam yang diberikan oleh Allah SWT kepada umat 
manusia diukur dan dihadkan. Oleh itu, manusia perlu memikirkan cara 
yang terbaik dan paling rasional dalam menentukan apa, bagaimana dan 
untuk siapa sumber yang terhad itu akan digunakan. 
 
Berhubung konsep keterhadan sumber alam ini juga, Toseef Azid dan 
Mehmet Asutay (2007:162) mengatakan bahawa konsep keterhadan 
sumber alam ini telah memaksa agen ekonomi ke arah penggemblengan 
sumber alam secara cekap bagi mengelakkan pembaziran dalam 
penggunaan dan perbelanjaan pembangunan manusia. Bukan setakat itu, 
malah Abdel Rahman Yousri Ahmad (2002) juga berpandangan sumber 
alam yang terhadlah menyebabkan timbulnya masalah ekonomi, termasuk 
menjadi asas kepada proses ekonomi seterusnya. Selain itu, beliau juga 
berpandangan perlunya mencari kaedah pengeksploitasian yang terbaik 
terhadap sumber ekonomi memandangkan ia terhad sedangkan kemahuan 
manusia tidak terhad. 
 
Pandangan Abdel Rahman Yousri Ahmad (2002) ini disokong oleh F. R. 
Faridi (1983) yang meletakkan konsep keterhadan sumber alam sebagai 
salah satu daripada masalah asas dalam ekonomi Islam. Kewujudan 
sumber alam yang terhad telah mengheret manusia kepada kemelut 
pembuatan keputusan ke arah penggemblengan sumber alam secara adil 
dan saksama. Kemelut ini juga melibatkan sejauh mana peranan yang 
harus dimainkan oleh institusi berwajib ke arah penyelesaian masalah 
keterhadan sumber alam ini. 
 
Sementara itu, Timur Kuran (1992:11) dalam tulisannya mengaitkan 
keterhadan sumber dengan masalah penggunaan. Menurutnya, umat Islam 
terikat dengan tiga norma. Pertama, mereka tidak dibenarkan 
menggunakan sumber alam yang ada ke arah kebatilan seperti penzinaan, 
meminum arak dan sebagainya. Kedua, umat Islam dikehendaki bersikap 
sederhana dalam penggunaan. Menurut beliau, salah satu kesan daripada 
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sikap ini adalah dapat menghapuskan masalah keterhadan sumber alam 
melalui pengurangan kadar penggunaan. Ketiga, umat Islam hendaklah 
membayar zakat dan melakukan amalan sedekah kepada orang yang 
kurang bernasib baik.  
 
Sebenarnya, asas perbincangan sebahagian besar ahli-ahli ekonomi Islam 
arus perdana ini sebenarnya bersandarkan punca keterhadan sumber alam 
ini boleh berlaku. Mereka sekadar cuba meneliti dan menilai sebab dan 
akibat keterhadan sumber alam terhadap kehidupan umat manusia. Dalam 
perkataan lain, perbincangan mereka banyak tertumpu kepada aspek 
bagaimana untuk menguruskan sumber alam yang terhad termasuk 
memaksimumkan pengeluaran. Jelas di sini bahawa mereka masih 
terperangkap dengan ekonomi lazim yang mengandaikan bahawa sumber 
alam itu adalah terhad.  
 
Menurut Muhammad Syukri Salleh (2011:2 & 8), secara logiknya 
memaksimumkan pengeluaran sumber alam dalam keadaannya yang 
terhad boleh mempercepatkan lagi kehabisan sumber yang ada. Ia juga 
tidak akan dapat mewarisi apa-apa kepada generasi akan datang bahkan 
akan memusnahkan lagi alam sekitar. Jadi sumbangan sebenar ekonomi 
Islam dalam menggalakkan pembangunan yang lebih harmoni 
sebagaimana yang Islam syorkan tidak dibincangkan.  
 
Sumber Alam Menurut Tasawur Al-Qur’an 
 
Dalam al-Qur’an, sumber alam dijelaskan dalam dua bentuk, iaitu secara 
umum dan secara khusus. Dalam bentuk umum, sumber alam hanya 
disebut dengan ungkapan langit dan bumi serta segala perkara yang ada di 
antara keduanya (al-A‘raf, 7:54; Fatir, 35:1; Ghafir, 40:64; al-Zariyat, 
51:47-48; al-Baqarah, 2:22 & 117; Qaf, 50:38; Sad, 38:27; al-Anbiya’, 
21:16). Manakala dalam bentuk khusus pula, sumber alam disebut dengan 
pelbagai bentuk dan jenis. Antaranya termasuklah gunung-ganang, bukit-
bukau (al-Nahl, 16:5), hujan (al-Nahl, 78:14; al-Nur, 24:43; al-An‘am, 
6:99), awan (al-Nur, 24:43), angin (al-A‘raf, 7:57), sungai (al-Nahl, 16:15; 
al-Ra‘d, 13:3), laut (al-Nahl, 16:14; al-Rahman, 55:22), air yang terpancar 
dari perut bumi (al-Nazi‘at, 79:31; al-Anbiya’, 21:30), binatang dan 
haiwan ternakan (Ghafir, 40:79; al-Nahl, 16:66; al-Hajj, 22:28), pokok 
buah-buahan (al-Nahl, 16:11), tumbuh-tumbuhan (al-Nahl, 16:10), tanam-
tanaman (al-Nahl, 16:11), mutiara dan permata (al-Rahman, 55:22); dan 
madu lebah (al-Nahl, 16:68-69).  
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Jelaslah bahawa terdapat pelbagai jenis sumber alam yang disebut dalam 
al-Qur’an. Semua sumber alam ini dicipta dan dimiliki oleh Allah SWT. 
Dalam perkataan lain, milikan Allah SWT itu adalah bersifat mutlak, 
manakala milikan manusia adalah bersifat sementara untuk sesuatu tempoh 
tertentu, iaitu semasa hidup di dunia ini sahaja (Ibn Kathir, 1992c:437). 
Semua sumber alam yang wujud ini adalah bersifat sementara. Ia 
disediakan untuk kegunaan manusia semasa hidup di dunia ini. Misalnya, 
Allah SWT mencipta bumi sebagai tempat tinggal bagi manusia. Dia 
memenuhkan bumi dengan barangan yang berharga dan berfaedah kepada 
manusia. Perut bumi diisi dengan galian-galian yang memberikan manfaat 
kepada manusia seperti petroleum, bijih timah, bijih besi, tembaga, emas 
dan sebagainya. Allah SWT menjadikan sungai-sungai, pokok-pokok, dan 
berbagai-bagai jenis haiwan di atas permukaan bumi. Setiap ciptaan-Nya 
mempunyai tujuan dan hikmah tersendiri dan ia sama sekali tidaklah sia-
sia (al-Anbiya’, 21:16).    
 
Sekurang-kurangnya terdapat tiga tujuan utama Allah SWT menciptakan 
sumber alam ini. Pertama, untuk membangunkan kerohanian manusia 
dengan membuktikan kewujudan, keesaan, kekuasaan, kebijaksaan, dan 
keluasan rahmat Allah SWT (al-Rum, 30:22; Ali ‘Imran, 3:190-191); 
kedua, untuk membangunkan keintelektualan manusia (al-Rum, 30:8); dan 
ketiga, untuk kegunaan dan kemanfaatan manusia serta semua hidupan 
yang wujud di alam ini (al-Naba’, 78:14). 
 
Kuantiti Sumber Alam Menurut Tasawur Al-Qur’an 
 
Di dalam al-Qur’an terdapat banyak ayat yang menjelaskan tentang 
kuantiti sumber alam. Walau bagaimanapun, hanya 21 ayat sahaja yang 
dikumpul dan dipilih untuk dianalisis dalam makalah ini. Hal ini 
sebagaimana yang digambarkan dalam Jadual 1. 
 
Jadual 1: Ayat-ayat Al-Qur’an Tentang Kuantiti Sumber Alam 
Kelompok 
Ayat / Tema 




Isra’, 17:31; al-Isra’, 
17:70; Hud, 11:6; al-
Zumar, 39:52; al-
Mulk, 67:15; Ali 
‘Imran, 3:37  
Allah SWT menyediakan 
rezeki kepada manusia 
dalam pelbagai bentuk 






Rezeki yang barakah, 
iaitu limpahan 
kemakmuran rezeki dan 












Sumber alam diagihkan 
melalui zakat, sedekah, 











Penggunaan sumber alam 
secara tidak membazir 
dan yang halal sahaja 
  
Jadual 1 ini menunjukkan 21 ayat al-Qur’an tentang kuantiti sumber alam 
yang telah dikenal pasti dan dipilih untuk dianalisis dalam makalah ini. 
Ayat-ayat ini kemudiannya dibahagikan kepada empat kelompok atau 
tema. Pertama, ayat-ayat al-Qur’an tentang konsep rezeki; kedua, ayat-ayat 
al-Qur’an tentang kaedah pengagihan semula sumber alam; ketiga, ayat-
ayat al-Qur’an tentang konsep barakah (keberkatan); dan keempat, ayat-
ayat al-Qur’an tentang kaedah penggunaan sumber alam. 
 
Analisis Ayat-Ayat Al-Qur’an tentang Kuantiti Sumber Alam 
 
Penganalisisan ayat-ayat al-Qur’an tentang kuantiti sumber alam ini dibuat 
mengikut kelompok atau tema ayat sebagaimana yang dijelaskan dalam 
bahagian sebelum ini. Ia dibahagikan kepada empat kelompok atau tema, 
iaitu:  
 
Pertama: Konsep Rezeki 
 
Kepelbagaian bentuk rezeki yang ditetapkan dan dikurniakan oleh Allah 
SWT membuktikan SA ini cukup luas. Hal ini digambarkan melalui 
ungkapan-ungkapan seperti Allah SWT jadikan untuk manusia berbagai-
bagai jalan penghidupan (al-A‘raf, 7:10); Allah SWT memberikan rezeki 
kepada anak-anak dan ibu bapa mereka (al-Isra’, 17:31); Allah SWT 
memberikan rezeki yang baik-baik kepada manusia (al-Isra’, 17:70); Allah 
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SWT yang menanggung rezeki (Hud, 11:6); Allah SWT memewahkan 
rezeki kepada sesiapa sahaja yang dikehendaki-Nya (al-Zumar, 35:52); 
Allah SWT mengizinkan manusia makan daripada rezeki kurniaan-Nya 
(al-Mulk, 67:15); dan Allah SWT memberikan rezeki kepada sesiapa yang 
dikehendaki-Nya tanpa dihisab (Ali ‘Imran, 3:37). 
 
Ayat-ayat Surah al-A‘raf (7:10), al-Isra’ (17:31&70), al-Zumar (35:52), al-
Mulk (67:15), Ali ‘Imran (3:37) dan al-Talaq (65:2-3) secara khusus 
menerangkan tentang rezeki yang berkaitan dengan manusia sahaja, 
manakala ayat Surah Hud (11:6) pula secara umum menerangkan tentang 
penetapan rezeki bagi setiap makhluk. Berhubung perkara ini, al-Tabariy 
(1992f:7:3) yang memetik pendapat al-Dahhak mengatakan manusia 
adalah sebahagian daripada dabbah (makhluk-makhluk) yang terdapat 
dalam ayat Surah Hud (11:6). 
 
Hal ini membuktikan Allah SWT yang memberi rezeki kepada semua 
makhluk yang wujud di alam ini sama ada kecil atau besar, dan yang hidup 
di daratan atau di lautan  (al-Tabariy, 1992c:3 dan Ibn Kathir, 1992b:452). 
Oleh itu, setiap Muslim wajib meyakini dan mengakui bahawa Allah SWT 
yang memberikan rezeki kepada mereka setiap hari (Abdul Samad al-
Falimbani, t.t.a:119).  
 
Menurut Qutb (1987a:1163) dan al-Jaza’iriy (1986:21), kedudukan Allah 
SWT sebagai Pemberi rezeki yang Esa ini adalah lanjutan daripada 
kedudukan Allah SWT sebagai Pencipta dan Pemilik yang Esa bagi segala 
makhluk yang wujud. Dalam hal ini, al-Tabariy (1992b:294) dan Abdul 
Razzaq Naufal (1979:11-12) mengatakan Allah SWT memberi dan 
menjamin rezeki kepada semua makhluk yang bergerak di bumi ini. Semua 
rezeki itu terpelihara dengan perintah-Nya. Al-Tuwajiri (2000:119 & 187)  
juga mengemukakan pandangan yang sama dengan al-Tabariy (1992b) dan 
Abdul Razzaq Naufal (1979), cuma beliau menambah Allah SWT tidak 
akan mematikan seseorang itu melainkan setelah menyempurnakan rezeki 
yang telah ditetapkan terlebih dahulu. Secara keseluruhannya, Muhammad 
Syukri Salleh (2003:71-73) menyatakan Allah SWT telah menetapkan 
rezeki bagi setiap makhluk-Nya. Walau bagaimanapun, rezeki yang 
diterima oleh makhluk itu sama ada dalam bentuk sumber mentah atau 
barangan akhir pengguna adalah tidak sama antara satu sama lain dari segi 
kuantitinya. 
 
Perkara ini dapat membuktikan bahawa Allah SWT menyediakan sumber 
alam sebagai rezeki kepada para hamba-Nya secara berterusan dan 
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mencukupi untuk memenuhi keperluan hidup mereka di dunia ini. 
Sebenarnya rezeki yang luas, yang dikurniakan oleh Allah SWT untuk 
kehidupan manusia di dunia ini adalah sebahagian daripada rezeki Allah 
SWT yang banyak itu. Allah SWT berfirman yang bermaksud: 
 
“Dan kalaulah Allah memewahkan rezeki bagi setiap hamba-
Nya, nescaya mereka akan melampaui batas di bumi (dengan 
perbuatan-perbuatan liar durjana); akan tetapi Allah 
menurunkan (rezeki-Nya itu) menurut kadar yang tertentu 
sebagaimana yang dikehendaki-Nya. Sesungguhnya Ia 
Mengetahui dengan mendalam akan segala keadaan 
hambaNya, lagi Melihat dengan nyata.” (al-Syura, 42:27). 
 
Menurut Qutb (1987d:3157), ayat ini menggambarkan walau bagaimana 
banyak sekalipun rezeki yang dikurniakan Allah SWT untuk kehidupan 
manusia di dunia ini, namun pada hakikatnya ia hanya sedikit. Lebih-lebih 
lagi jika dibandingkan dengan limpahan kurniaan rezeki di akhirat kelak. 
Sekiranya Allah SWT meluaskan rezeki kepada manusia seluas rezeki 
akhirat, nescaya mereka akan bertindak di luar batas dan melakukan 
perbuatan-perbuatan zalim. Manusia merupakan makhluk yang lemah dan 
tidak mampu menanggung kekayaan melainkan sekadarnya sahaja. Allah 
SWT Maha Mengetahui dan Maha Melihat sikap dan kelakuan pada 
hamba-Nya. Oleh itu, Dia jadikan rezeki di bumi ini terbatas dengan 
kadar-kadar tertentu sahaja iaitu sekadar yang mampu ditanggung oleh 
manusia. Lebihan kurniaan-Nya yang luas itu disimpan sebagai ganjaran 
untuk orang-orang yang berjaya menempuh ujiannya pada hari akhirat 
nanti. 
 
Jika dengan rezeki yang sedikit ini pun manusia sudah merasakan ia cukup 
banyak sehinggakan mereka melupakan Pencipta dan Pemilik alam ini, 
apatah lagi jika Allah SWT kurniakan rezeki-Nya yang lebih banyak 
daripada itu semasa hidup di dunia ini. 
 
Kedua: Konsep Barakah 
 
Selain konsep rezeki, keluasan SA ini juga dapat dibuktikan dengan ayat-
ayat al-Qur’an yang menerangkan tentang janji Allah SWT yang akan 
menambahkan lagi rezeki kepada orang-orang yang beriman dan bertakwa 
kepada-Nya. Dengan kata lain, SA akan tumbuh dan berkembang serta 
semakin bertambah-tambah jika para penggunanya beriman dan bertakwa 
kepada Allah SWT. Rezeki yang bertambah-tambah daripada Allah SWT 
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inilah yang dikatakan rezeki yang barakah. Menurut al-Raghib al-
Asfahaniy (t.t.a:56), barakah bermaksud berkembang dan bertambah. Ia 
merupakan kebaikan yang ditentukan oleh Allah SWT dalam sesuatu 
perkara.  
 
Berhubung bentuk barakah pula, Ibn Kathir (1992b:244) dan al-Qurtubiy 
(1993c:161) mengatakan ia adalah hujan yang diturunkan dari langit, 
tumbuh-tumbuhan dan pokok-pokok buah-buahan di bumi. Secara lebih 
terperinci lagi, Qutb (1987b:1339) menjelaskan bahawa ia merupakan 
limpahan kemakmuran rezeki dan makanan yang tidak terbatas4. 
 
Kunci untuk mendapatkan rezeki yang barakah daripada Allah SWT ini 
ialah iman dan takwa. Keimanan kepada Allah SWT merupakan 
kebebasan daripada memperhambakan diri kepada hawa nafsu dan kepada 
sesama manusia atau makhluk (Qutb, 1987b:1339), manakala ketakwaan 
pula ialah melakukan segala apa yang diperintahkan oleh Allah SWT dan 
meninggalkan segala larangan-Nya (Tabariy, 1992d:130 dan Ibn Kathir, 
1992d:405). Sebenarnya ketakwaan ini dapat mengawal segala kegiatan 
manusia agar mereka tidak melakukan tindakan-tindakan yang keterlaluan, 
liar, menyeleweng, sombong, dan angkuh (Qutb, 1987b:1339-1340). 
 
Bukan setakat itu, malah orang-orang yang bertakwa itu akan dikurniakan 
tambahan rezeki oleh Allah SWT tanpa disedari dan diketahui (Tabariy, 
1992d:130 dan Ibn Kathir, 1992d:405). Hal ini dapat dibuktikan dengan 
peristiwa yang menjadi sebab penurunan ayat Surah al-Talaq (65:2-3) 
iaitu: 
 
“Diriwayatkan oleh Ibn Mardawyh daripada al-Kalbiy, 
daripada Abi Salih, daripada Ibn ‘Abbas r.a. bahawa ‘Awf 
bin Malik al-Asyja‘iy datang menemui Rasulullah SAW dan 
berkata: “Anakku ditangkap musuh, manakala ibunya sangat 
sedih dan gelisah. Apakah perintah Tuan ke atasku?” 
Rasulullah SAW bersabda: “Aku perintahkan agar engkau 
dan isterimu memperbanyakkan mengucap: “La hawla wala 
quwwata illa billah”. Lalu isterinya berkata: “Alangkah 
eloknya apa yang diperintahkan oleh Rasulullah SAW 
kepadamu”. Maka kedua pasangan suami isteri itu pun 
memperbanyakkan bacaan tersebut. Pada suatu masa, ketika 
                                                 
4 Terdapat satu ayat lain yang menjelaskan tentang barakah ini iaitu ayat Surah Fussilat 
(41:10). 
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musuh sedang lalai, anaknya yang ditawan musuh itu dapat 
melepaskan diri daripada tawanan musuh dan lari dengan 
membawa seekor kambing yang dirampas daripada pihak 
musuh ke rumah bapanya. Oleh yang demikian, jelaslah 
bahawa ayat ini (al-Talaq, 65:2-3) diturunkan adalah 
berkaitan dengan peristiwa tersebut.” (al-Suyutiy, 2002:269, 
No. Hadis No. 952 dan al-Wahidiy, 1991:457, No. Hadis 
827).5  
 
Peristiwa penurunan ayat ini menunjukkan bahawa Allah SWT akan 
menganugerahkan dua kenikmatan kepada orang-orang yang bertakwa dan 
beriman kepada-Nya. Pertama, Allah SWT memberikan jalan penyelesaian 
bagi sesuatu kesempitan dan kesusahan hidup; dan kedua, Allah SWT 
memberi rezeki yang tidak disangka-sangka6. Mendapat rezeki tambahan 
yang tidak disedari inilah yang dikatakan barakah. 
 
Selain barakah dalam bentuk pertambahan rezeki, Qutb (1987b:1339) 
menyatakan ada juga barakah yang tidak berbentuk pertambahan rezeki, 
tetapi ia tetap mencukupi. Dalam hal ini, rezeki yang sedikit jika 
digunakan dengan sebaik-baiknya akan membawa kebaikan, ketenangan, 
kecukupan dan kepuasan (qana‘ah)7 kepada penggunanya. Tafsiran Qutb 
(1987b:1339) ini dikuatkan lagi dengan Hadis Rasulullah SAW yang 
bermaksud: 
 
“Diriwayatkan daripada Abu Hurayrah r.a. bahawa 
Rasulullah SAW bersabda yang bermaksud: “Bukanlah 
kekayaan itu dengan banyaknya harta dunia, tetapi kekayaan 
                                                 
5 Al-Tabariy (1992d:130) juga mengatakan ayat Surah al-Talaq (65:2-3) ini diturunkan 
berhubung peristiwa ‘Awf bin Malik al-Asyja‘iy. 
6 Selain iman dan takwa yang menjadi kunci penambahan rezeki, Allah SWT juga berjanji 
akan menambahkan rezeki kepada orang-orang yang bersyukur. Allah SWT berfirman 
yang bermaksud: “Dan (ingatlah) ketika Tuhan kamu memberitahu: “Demi 
sesungguhnya! Jika kamu bersyukur nescaya Aku akan tambahkan nikmat-Ku kepada 
kamu, dan demi sesungguhnya, jika kamu kufur ingkar sesungguhnya azab-Ku amatlah 
keras” (Ibrahim, 14:7). 
7 Menurut Abdul Samad al-Falimbani (t.t.b:120), qana‘ah bererti memadai dengan harta 
yang ada, tidak tamak dan tidak menuntut harta yang banyak melebihi kadar keperluan 
yang sederhana. Orang-orang yang mempunyai sifat qana‘ah ini, jika mereka memiliki 
harta kekayaan melebihi kadar keperluan yang sederhana, maka mereka akan 
membelanjakan untuk kebajikan seperti bersedekah, wakaf dan sebagainya yang dapat 
memberi manfaat di akhirat.  
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yang hakiki itu adalah kaya jiwa.” (Riwayat Muslim, No. 
Hadis, 1051, al-Nawawiy, 1996:115). 
 
Berhubung Hadis ini, al-Nawawiy (1996) menjelaskan bahawa kekayaan 
yang terpuji atau hakiki itu merupakan kekayaan jiwa. Maksud kekayaan 
jiwa ini ialah sentiasa merasa cukup dan puas dengan harta yang 
dianugerahkan oleh Allah SWT. Malah tidak mempunyai keinginan dan 
bersikap tamak untuk menambahkan lagi harta kekayaan.  
Dalam hal ini, Muhammad Syukri Salleh (2003:74-75) pula menyatakan 
rezeki yang barakah boleh membawa kepada rasa cukup dan puas serta 
sejahtera dan bahagia. Ia tidak bergantung kepada banyak atau sedikitnya 
rezeki, malah berdasarkan kualiti rezeki tersebut. Kualiti ini pula adalah 
berdasarkan kepada barakah. Oleh itu, sesiapa yang dikurniakan rezeki 
yang sedikit, tetapi ada barakah adalah lebih baik daripada mereka yang 
dikurniakan dengan rezeki yang banyak tetapi tidak ada barakah. Rezeki 
dengan barakah mempunyai kualiti dan nilai kepuasan yang tinggi 
berbanding dengan rezeki tanpa barakah. 
 
Menurut Muhammad Syukri Salleh (2003:75) lagi, hal ini berbeza pula 
dengan golongan manusia yang mempunyai kemahuan tidak terhad. 
Mereka tidak akan mendapat barakah kerana ia sering didorong oleh 
nafsu-nafsu jahat8 yang mendorong kepada sifat-sifat mazmumah (terkeji). 
Justeru, mereka tidak pernah merasa puas dengan rezeki yang dimiliki. 
Namun begitu, kemahuan tersebut boleh dihapus dan digantikan dengan 
nafsu-nafsu baik9 yang mendorong kepada sifat-sifat mahmudah (terpuji). 
Hal ini boleh dilakukan dengan pembersihan hati (tazkiyah al-nafs). 
Dengan nafsu-nafsu yang baik inilah kemahuan manusia itu boleh 
dihadkan. Apabila kemahuan manusia mampu dihadkan, maka mereka 
akan mendapat barakah. Apabila mendapat barakah mereka akan merasa 
puas dan cukup dengan harta sekadar yang ada. Dalam keadaan sebegini, 
sumber alam itu dikatakan tidak terhad. 
 
                                                 
8 Menurut al-Kurdiy (1994:409) dan Muhammad Syukri Salleh (2003:75), nafsu-nafsu 
jahat itu ialah seperti ammarah, lawwamah dan mulhamah. Menurut al-Ansariy (2000:51-
52), ketiga-tiga martabat nafsu jahat ini disebut dalam al-Qur’an. Nafsu ammarah disebut 
dalam ayat Surah Yusuf (12:53), nafsu lawwamah disebut dalam ayat Surah al-Qiyamah 
(75:2) dan nafsu mulhamah disebut dalam ayat Surah al-Syams (91:7). 
9 Menurut al-Kurdiy (1994:409) dan Muhammad Syukri Salleh (2003:75), nafsu-nafsu baik 
itu ialah seperti mutmainnah, radiyah, mardiyyah, dan kamilah. Menurut al-Ansariy 
(2000:51-52), daripada keempat-empat martabat nafsu baik ini, hanya nafsu mutmainnah 
yang disebut dalam al-Qur’an iaitu dalam ayat Surah al-Fajr (80:27-30). 
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Ketiga: Kaedah Pengagihan Semula Sumber Alam 
 
Selain konsep rezeki dan konsep barakah, keluasan sumber alam ini juga 
dapat dibuktikan dengan ayat-ayat al-Qur’an yang menjelaskan tentang 
kaedah pengagihan semula sumber alam. Misalnya, ayat Surah al-An‘am 
(6:141) dan al-Baqarah (2:267)10 menerangkan tentang kewajipan 
seseorang individu yang memiliki kekayaan sumber alam hasil daripada 
usaha mereka supaya berusaha memenuhi keperluan sosial dengan 
mengeluarkan zakat (al-Tabariy, 1992b:362; Ibn Kathir, 1992b:188 dan al-
Qurtubiy, 1993b:208). Kemudian harta zakat itu pula diagihkan kepada 
lapan asnaf. Kelapan-lapan golongan asnaf ini telah ditetapkan dalam al-
Qur’an. Allah SWT berfirman yang bermaksud:  
 
“Sesungguhnya sedekah-sedekah (zakat) itu hanyalah untuk 
orang-orang fakir, dan orang-orang miskin, dan amil-amil 
yang mengurusnya, dan orang-orang mu’alaf yang 
dijinakkan hatinya, dan untuk hamba-hamba yang hendak 
memerdekakan dirinya, dan orang-orang yang berhutang, 
dan untuk (dibelanjakan pada) jalan Allah, dan orang-orang 
musafir (yang keputusan) dalam perjalanan. (Ketetapan 
hukum yang demikian itu adalah) sebagai satu ketetapan 
(yang datangnya) daripada Allah. Dan (ingatlah) Allah Maha 
Mengetahui, lagi Maha Bijaksana.” (al-Tawbah, 9:60).  
 
Zakat merupakan salah satu daripada proses pengagihan semula sumber 
alam. Golongan yang mendapat rezeki yang sedikit dalam pusingan 
pertama iaitu lapan golongan asnaf itu akan mendapat pula sebahagian 
harta kekayaan golongan yang mendapat rezeki yang banyak (golongan 
kaya) dalam pusingan yang kedua melalui pengagihan zakat (Muhammad 
Syukri Salleh, 2003:73).  
 
                                                 
10 Menurut al-Qurtubiy (1993b:208), terdapat dua pandangan ulama berhubung makna 
infaq (sedekah) dalam ayat ini. Pandangan pertama ialah seperti yang dikemukakan oleh 
‘Ali bin Abu Talib r.a., ‘Ubaydah al-Salmaniy dan Ibn Sirin r.a. yang mengatakan ia 
bermaksud ibadah zakat yang diwajibkan, kerana perintah dalam ayat ini adalah perintah 
wajib. Pandangan yang kedua pula ialah seperti yang dikemukakan oleh al-Bura’ bin 
‘Azib, al-Hasan dan al-Qatadah r.a. yang mengatakan ia bermaksud sedekah sunat, 
kerana perintah dalam ayat ini merupakan perintah supaya memberi sedekah sunat. 
Sebenarnya ayat ini berbentuk umum, dan merangkumi kedua-dua maksud ini. Walau 
bagaimanapun, para ulama fiqh zakat tetap mengatakan perintah dalam ayat ini adalah 
perintah wajib. Justeru, ia memberi maksud ibadah zakat. 
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Selain zakat, sumber alam ini juga diagihkan kepada golongan yang 
memerlukan melalui amalan sedekah, hadiah, hibah, dan sebagainya. Hal 
ini sebagaimana yang diterangkan dalam ayat al-Talaq (65:7), al-Ra‘d 
(13:22) dan al-Munafiqun (63:10). Dengan kaedah-kaedah tersebut, 
kekayaan sumber alam dapat diagih-agihkan kepada golongan yang 
memerlukan. Ia merupakan tali hubungan di antara para hamba Allah SWT 
yang bersatu padu. Di samping itu, ia dapat menutupi jurang perbezaan 
antara orang-orang kaya dan orang-orang miskin. Dalam hal ini, hati para 
pemberi dapat dibersihkan daripada sifat bakhil, dan hati para penerimanya 
pula dapat dibersihkan daripada sifat dendam (Qutb, 1987c:2058). 
 
Keempat: Kaedah Penggunaan Sumber Alam 
 
Selain itu, keluasan sumber alam ini juga dapat dibuktikan dengan ayat-
ayat al-Qur’an yang menjelaskan tentang kaedah kepenggunaan sumber 
alam iaitu tidak menggunakan sumber alam secara berlebih-lebihan atau 
boros sehinggakan membawa kepada pembaziran (al-Furqan, 25:67 & al-
An‘am, 6:141). Perkara ini juga dijelaskan dalam Hadis Rasulullah SAW 
yang bermaksud: 
 
“Diriwayatkan daripada ‘Amru bin Syu‘ayb r.a. daripada 
bapanya daripada datuknya bahawa Rasulullah SAW 
bersabda: Makanlah, minumlah, bersedekahlah, dan 
berpakaianlah kamu dengan tidak merasa megah, sombong 
dan berlebih-lebihan (membazir). Sesungguhnya Allah suka 
melihat kesan nikmat-Nya ke atas para hamba-Nya.” 
(Riwayat Ahmad bin Hanbal, No. Hadis 6669, al-Syaybaniy, 
1994:379).   
   
Menurut al-Tabariy (1992b:371) dan al-Qurtubiy (1993c:72), perkataan al-
israf itu bermaksud khata’ (salah) iaitu menggunakan harta pada tempat 
yang bukan haknya. Berhubung kedua-dua ayat di atas, Ibn Kathir 
(1992c:338 & 1992b:189) mengatakan ia memberi maksud jangan 
berlebih-lebihan dalam pemberian sedekah dan perbelanjaan sehinggakan 
menghabiskan semua harta kekayaannya.  
 
Tafsiran Ibn Kathir (1992c:338 & 1992b:189) ini selari dengan peristiwa 
yang menjadi sebab penurunan ayat Surah al-An‘am (6:141) iaitu: 
 
“Diriwayatkan daripada Ibn ‘Abbas r.a. bahawa Thabit bin 
Qays bin Syammas memegang lima ratus biji buah kurma 
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lalu diberikan dan dibahagi-bagikan kepada semua orang 
dalam sehari hingga habis. Tidak sedikit pun ditinggalkan 
untuk ahli keluarganya. Lalu turunlah ayat “wa la tusrifu” 
yang bermaksud jangan kamu memberi kesemuanya.” (al-
Qurtubiy, 1993c:72). 
 
“Diriwayatkan daripada ‘Abd al-Razzaq daripada Ibn Jurayj 
r.a. katanya: Mu‘az bin Jabal telah menyedekahkan buah 
kurma miliknya sehingga habis. Lalu turunlah ayat “wa la 
tusrifu.” (al-Qurtubiy, 1993c:73). 
  
Meskipun ayat Surah al-An‘am (6:141) itu diturunkan khusus berhubung 
perlakuan Thabit bin Qays bin Syammas dan Mu‘az bin Jabal, namun 
tegahan berlebih-lebih sehingga membawa kepada pembaziran ini adalah 
berbentuk umum (al-Tabariy, 1992b:371). Dengan kata lain, tegahan ini 
merangkumi segala bentuk pembaziran yang dilakukan.  
 
Berhubung hal ini, sekalipun kekayaan sumber alam boleh didapati secara 
mudah dan bebas, namun ia tidak boleh digunakan secara melampau dan 
keterlaluan sehingga tidak mengambil kira keperluan asas dan kemudahan 
hidup. Menurut Muhammad Syukri Salleh (2003:76), untuk memastikan 
sumber alam itu dengan sendirinya menjadi sentiasa banyak dan 
berlebihan, kaedah kepenggunaan berdasarkan keperluan asas dan 
kemudahan hidup perlu diambil kira. Hal ini sama sekali tidak akan 
berjaya dicapai jika kaedah kepenggunaan itu berdasarkan kemahuan tanpa 
had yang akan membawa kepada kecacatan hati dan jiwa, 
ketidakseimbangan rohani dan jasmani, serta pembaziran seperti 
kemewahan, perhiasan dan kecantikan.   
 
Walaupun SA yang diciptakan oleh Allah SWT untuk kemudahan dan 
kegunaan manusia itu amat luas dan tidak terhad, namun ia tidak boleh 
digunakan dengan sewenang-wenangnya. Sebaliknya manusia mesti 
mematuhi etika-etika dan peraturan-peraturan penggunaan yang telah 
ditetapkan oleh Allah SWT. Dalam al-Qur’an, terdapat banyak ayat yang 
menjelaskan tentang perkara ini. Antara yang dipilih ialah firman Allah 
SWT yang bermaksud: 
 
“Wahai Rasul-rasul, makanlah daripada benda-benda yang 
baik lagi halal dan kerjakanlah amal-amal soleh; 
sesungguhnya Aku Maha Mengetahui akan apa yang kamu 
kerjakan.” (al-Mu’minun, 23:51).  
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“Wahai orang-orang yang beriman, makanlah daripada 
benda-benda yang baik (yang halal) yang telah Kami berikan 
kepada kamu, dan bersyukurlah kepada Allah, jika betul 
kamu hanya beribadah kepada-Nya.” (al-Baqarah, 2:172). 
 
Kedua-dua ayat ini menerangkan tentang etika dan peraturan dalam 
penggunaan sumber alam iaitu makan makanan yang halal lagi baik. 
Penjelasan kedua-dua ayat ini telahpun dibuat oleh Rasulullah SAW dalam 
Hadisnya yang bermaksud: 
 
“Diriwayatkan daripada Abu Hurayrah r.a. bahawa 
Rasulullah SAW bersabda: Wahai manusia! Sesungguhnya 
Allah itu baik. Dia tidak menerima sesuatu amalan kecuali 
yang baik juga. Sesungguhnya Allah memerintahkan kepada 
orang-orang Mukmin seperti yang Dia perintahkan kepada 
para Rasul-Nya. Maka Allah berfirman: Wahai Rasul-rasul, 
makanlah daripada benda-benda yang baik lagi halal dan 
kerjakanlah amal-amal soleh; sesungguhnya Aku Maha 
Mengetahui akan apa yang kamu kerjakan (al-Mu’minun, 
23:51). Firman-Nya lagi: Wahai orang-orang yang beriman, 
makanlah daripada benda-benda yang baik (yang halal) yang 
telah Kami berikan kepada kamu, dan bersyukurlah kepada 
Allah, jika betul kamu hanya beribadah kepada-Nya (al-
Baqarat, 2:172). Seterusnya, Rasulullah SAW menyebutkan 
tentang lelaki yang jauh perjalanannya, rambutnya kusut 
masai lagi berdebu, dua tangannya menadah ke langit 
memohon doa: Wahai Tuhan! Wahai Tuhan! Sedangkan 
makanannya haram, minumannya haram, pakaiannya haram, 
dibekalkan dengan bahan-bahan haram, maka bagaimana 
doanya diperkenankan.” (Riwayat Muslim, No. Hadis 1015, 
al-Nawawiy, 1996:83 dan Riwayat al-Tirmiziy, No. Hadis 
3174, al-Mubarakfuriy, t.t.:266-267). 
 
Berdasarkan Hadis ini jelas bahawa para Rasul dan orang Mukmin 
diperintahkan supaya makan makanan yang berkhasiat, suci daripada najis 
dan diperoleh menerusi sumber-sumber yang halal dan diharuskan syarak. 
Makanan yang halal dan suci mempunyai hubungan yang erat dengan 
amalan kebaikan, sebaliknya makanan yang haram dan kotor tidak 
mendatangkan keberkatan sekali gus menjauhkan seseorang daripada 
Allah SWT. Justeru, dalam PBI penggunaan sumber alam hanya terhad 
kepada yang baik-baik dan halal sahaja. Hal ini disebabkan oleh matlamat 
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akhir PBI itu adalah untuk mencapai keredaan Allah SWT. Tidak mungkin 
matlamat ini tercapai jika peralatan pembangunan yang digunakan itu 
diperoleh daripada sumber-sumber yang haram dan tidak baik.  
 
Selain ayat Surah al-Mu’minun (23:51) dan al-Baqarah (2:172) itu, 
terdapat dua ayat lain yang memperincikan lagi tentang perkara ini iaitu: 
 
“Wahai sekalian manusia, makanlah yang halal lagi baik 
dari apa yang terdapat di bumi, dan janganlah kamu 
mengikuti langkah-langkah syaitan kerana sesungguhnya 
syaitan itu adalah musuh yang nyata bagimu.” (al-Baqarah, 
2:168).11 
 
“Dan makanlah daripada rezeki yang telah diberikan Allah 
kepada kamu iaitu yang halal lagi baik, dan bertakwalah 
kepada Allah yang kepada-Nya sahaja kamu beriman.” (al-
Ma’idah, 5:88)  
 
Menurut al-Qurtubiy (1993a:143), perkataan al-akl (makan) dalam ayat-
ayat Madaniyyah itu bermaksud memanfaatkan sesuatu dari segala aspek. 
Dengan kata lain, ia merangkumi makan, minum dan memanfaatkan segala 
sumber alam yang diciptakan oleh Allah SWT untuk pembangunan. Oleh 
itu, maksud kedua-dua ayat ini ialah Allah SWT memerintahkan umat 
manusia supaya memilih makanan dan menggunakan segala kemudahan 
sumber alam yang halal (halalan) dan baik (tayyiban) daripada rezeki 
kurnian-Nya12. Halal di sini merujuk kepada sesuatu yang tidak 
                                                 
11 Sebenarnya antara kedua-dua ayat Surah al-Baqarah (2:168 & 2:172) itu ada sedikit 
perbezaan. Dalam ayat Surah al-Baqarah (2:168) ada disebut halalan tayyiban dan 
kemudian diikuti dengan larangan mengikuti jejak langkah syaitan, manakala dalam ayat 
Surah al-Baqarah (2:172) disebut tayyibat sahaja dan kemudian diikuti dengan perintah 
supaya bersyukur. Perbezaan ini terjadi kerana berbezanya khitab (pihak yang dituju ayat) 
dalam kedua-dua ayat itu. Khitab dalam ayat Surah al-Baqarah (2:168) ditujukan kepada 
Bani Thaqif, Khuza‘ah dan Mudlij yang mengharamkan ke atas diri mereka daripada 
memakan daging binatang ternakan. Walau bagaimanapun, lafaznya adalah berbentuk 
umum. Ia merangkumi semua manusia. Manakala khitab dalam ayat Surah al-Baqarah 
(2:172) khusus untuk orang-orang yang beriman (al-Tabariy, 1992a:80 & 88 dan al-
Qurtubiy, 1993a:140 & 145).  Jelas di sini bahawa kandungan dalam sesuatu ayat itu 
mengikut kepada siapa ayat tersebut ditujukan.   
12 Sebenarnya dengan makan, minum dan menggunakan segala sumber alam yang halal dan 
baik itu menyebabkan doa dan amal ibadah yang dilakukan oleh seseorang manusia itu 
mudah diterima oleh Allah SWT (Ibn Kathir, 1992a:210). Hal ini menepati dengan 
pandangan Sahl bin ‘Abd Allah yang dipetik oleh al-Qurtubiy (1993b:140), 
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diharamkan oleh syariat, manakala baik pula merujuk kepada sesuatu yang 
bukan najis serta tidak memudaratkan badan dan akal manusia (al-Tabariy, 
1992a:81 & 88 dan Ibn Kathir, 1992a:209 & 210).  
 
Meskipun manusia diberi kemudahan menggunakan segala sumber alam 
yang halal dan baik itu, mereka tetap dikehendaki mengabdikan diri 
kepada Allah SWT. Misalnya, umat manusia ditegah daripada mengikuti 
segala jejak langkah syaitan (al-Baqarah, 2:168). Menurut al-Tabariy 
(1992a:81) dan Ibn Kathir (1992a:209), khutuwat di sini bermaksud 
amalan-amalan dan langkah-langkah syaitan yang penuh dengan kesesatan 
dan dosa seperti pemborosan dan pembaziran. Ia patut dihindari kerana 
dapat menjauhkan umat manusia daripada mengabdikan diri kepada Allah 
SWT. Oleh itu, untuk mengabdikan diri kepada Allah SWT manusia 
diperintahkan supaya bersyukur (al-Baqarah, 2:172) dan bertakwa (al-
Ma’idah, 5:88) kepada Allah SWT di atas segala kurniaan rezeki yang 




Berdasarkan keseluruhan perbincangan dalam makalah ini didapati masih 
wujud ahli-ahli ekonomi Islam arus perdana yang mengambil andaian 
keterhadan sumber alam dalam ekonomi lazim lalu diolah, diasimilisasi 
dan dimasukkan elemen-elemen Islam agar ia boleh dipanggil andaian 
dalam ekonomi Islam. Hal ini mempamerkan bahawa akar umbi atau 
tasawur ekonomi lazim itu masih tidak dirombak. Perkara yang dirombak 
hanyalah setakat aspek operasionalnya sahaja. Oleh sebab itu, asas 
perbincangan sebahagian besar ahli-ahli ekonomi Islam arus perdana 
sebenarnya bersandarkan punca keterhadan sumber alam ini boleh berlaku. 
Mereka sekadar cuba meneliti dan menilai sebab dan akibat keterhadan 
sumber alam terhadap kehidupan umat manusia. Dalam perkataan lain, 
perbincangan mereka banyak tertumpu kepada aspek bagaimana untuk 
menguruskan sumber alam yang terhad termasuk memaksimumkan 
pengeluaran. Secara logiknya memaksimumkan pengeluaran sumber alam 
                                                                                                                
“Keselamatan itu terletak pada tiga perkara iaitu makan makanan yang halal, 
melaksanakan perkara fardu atau wajib dan mencontohi Nabi SAW.” Selain itu, al-
Qurtubiy (1993a:140) memetik pula pandangan Abu ‘Abd Allah al-Sajiy atau nama 
sebenarnya Sa‘id bin Yazid r.a. yang mengatakan, “Kesempurnaan ilmu itu terletak pada 
lima perkara iaitu mengenali Allah, mengetahui kebenaran, melakukan sesuatu amalan 
dengan ikhlas kerana Allah, beramal mengikut al-Sunnah dan makan makanan yang 
halal. Sekiranya salah satu dari lima perkara ini gugur, maka sesuatu amalan yang 
dilakukan itu tidak diangkat atau tidak diterima”.  
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dalam keadaannya yang terhad boleh mempercepatkan lagi kehabisan 
sumber yang ada.  
 
Situasi ini mempamerkan ahli-ahli ekonomi Islam arus perdana ramai yang 
masih terperangkap dengan ekonomi lazim yang mengandaikan bahawa 
sumber alam itu adalah terhad. Dari sudut fizikal atau kuantitinya, sumber 
alam memang terhad. Semakin banyak digunakan ia akan semakin 
berkurang. Hal ini ditambah pula dengan kemahuan manusia yang tiada 
batasan. Sebenarnya perkara ini jelas berbeza jika dilihat dari tasawur al-
Qur’an. Menurut tasawur al-Qur’an, sumber alam yang dikurniakan oleh 
Allah SWT kepada manusia bagi tujuan pembangunan itu adalah amat luas 
dan tidak terhad. Ketidakterhadan sumber alam menurut tasawur al-Qur’an 
ini adalah berdasarkan empat faktor utama. Pertama, berdasarkan konsep 
rezeki yang ditetapkan dan dikurniakan oleh Allah SWT; kedua, 
berdasarkan konsep barakah; ketiga, berdasarkan kaedah pengagihan 
semula sumber alam seperti sedekah dan zakat; dan keempat, berdasarkan 
kaedah penggunaan sumber alam seperti tidak membazir. Jelaslah bahawa 
andaian ketidakterhadan sumber alam dalam ekonomi Islam arus perdana 
adalah dibuat berdasarkan aspek fizikal semata-mata. Ia jelas bertentangan 
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Kertas kerja ini bertujuan mencari satu bentuk ekonomi holistik yang 
mampu mengenal pasti punca dan menyediakan remedi kepada ekonomi 
ummah. Pilihan yang ada ialah antara ekonomi Islam dengan ekonomi 
politik Islam. Ekonomi Islam di sini merujuk kepada ekonomi yang 
bertunjangkan ajaran Islam, manakala ekonomi politik Islam di sini 
merujuk kepada interaksi antara ekonomi Islam dengan politik Islam serta 
implikasi pengaruh masing-masing ke atas satu sama lain. Kebanyakan 
cendekiawan setakat ini hanya menumpukan kepada ekonomi Islam, tetapi 
tidak kepada ekonomi politik Islam. Persoalannya, mampukah ekonomi 
Islam mengenal pasti dan menyediakan remedi kepada permasalahan 
ekonomi ummah? Holistikkah ekonomi Islam dengan hanya menumpukan 
kepada produksi dan konsumsi barangan dan perkhidmatan tanpa 
mengambil kira hubungannya dengan politik? Kertas kerja ini cuba 
mencari jawapan kepada persoalan ini. Berdasarkan kepada tinjauan karya 
dan analisis tekstual, kertas kerja ini pertamanya menilai semula keadaan 
ekonomi Islam yang tidak mengambil kira dimensi politik; kedua, 
menganalisis holistisiti ekonomi politik Islam berbanding dengan ekonomi 
Islam; dan ketiga, merumuskan pilihan antara ekonomi Islam dan ekonomi 
politik Islam sebagai satu bidang yang holistik dalam mengatasi masalah 
dan mengemukakan penyelesaian kepada ekonomi ummah.  
 




                                                 
1  Mohd Syakir Bin Mohd Rosdi merupakan pensyarah di Pusat Kajian Pengurusan 
Pembangunan Islam (ISDEV), Universiti Sains Malaysia. Beliau juga merupakan bekas 
Felo RLKA (Rancangan Latihan Kakitangan Akademik) di Bahagian Pengurusan 
Pembangunan Islam (PPI), Universiti Sains Malaysia. 
 




Ekonomi Islam dianggap bidang penting untuk membangunkan ekonomi 
ummah. Kepentingan bidang ekonomi Islam ini membawa ilmuwan Islam 
untuk menumpukan hanya kepada ekonomi Islam (Muhammad Nejatullah 
Siddiqi, 1989), tetapi tidak kepada ekonomi politik Islam. Persoalannya, 
mampukah ekonomi Islam mengenal pasti dan menyediakan remedi 
kepada permasalahan ekonomi ummah? Holistikkah ekonomi Islam 
dengan hanya menumpukan kepada produksi dan konsumsi barangan dan 
perkhidmatan tanpa mengambil kira hubungannya dengan politik? Untuk 
menjawab persoalan ini, ia dijawab dengan menilai semula ekonomi Islam 
dan menilai holistisiti ekonomi politik Islam. Perbincangan ini dilakukan 
dengan menggunakan kajian kepustakaan dan analisis tekstual untuk 
kemudiannya mampu membuat pilihan antara ekonomi Islam dan ekonomi 
politik Islam sebagai satu bidang yang holistik dalam mengemukakan 
remedi kepada ekonomi ummah.  
 
Menilai Semula Ekonomi Islam 
 
Ekonomi Islam menurut Sarizah Soed dan M. Nazri Zakaria (2005) ialah 
sistem yang berlandaskan al-Qur‘an dan Hadith sebagai peraturan hidup 
yang lengkap. Perbincangan mengenai ekonomi Islam ini adalah 
merangkumi kegiatan ekonomi yang dijalankan berlandaskan syariat yang 
ditetapkan (Fazlurrahman, 1994: 36; H. Veithzal Rivai dan H. Andi 
Buchari, 2013). Antara ketetapan Islam terhadap ekonomi ialah barang 
yang dikeluarkan harus barang yang dibolehkan Islam; kuantiti barang 
yang dikeluarkan adalah bergantung kepada permintaan dan penawaran; 
namun, jangan sampai menimbulkan pembaziran; kepada siapa barang 
dikeluarkan bergantung kepada agihan pendapatan; dan dalam masa yang 
sama monopoli tidak dibenarkan dalam Islam. Begitu juga, tindas-
menindas tidak dibenarkan kerana ekonomi Islam mengimbangi 
kepentingan individu dan kepentingan masyarakat keseluruhannya. 
 
Kenyataan berkenaan ekonomi Islam seperti di atas turut dibincangkan 
juga oleh ramai ilmuwan di dunia dan di Malaysia. Di dunia, misalnya 
ialah Fazlur Rahman (1969), Muhammad Baqir al-Sadr (1971), S. M. 
Hasan-uz-Zaman (1979), Timur Kuran (1986), Khurshid Ahmad (1992), 
Muhammad Nejatullah Siddiqui (1996), Muhammad Anas Zarka (2003), 
Asad Zaman (2005), Monzer Kahf (2008), M. Umer Chapra (2010), dan 
Muhammad Akram Khan (2013). Di Malaysia pula, antaranya seperti 
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Jomo Kwame Sundaram (1993), Kamal Salih (2013), Sudin Haron (1996), 
Ungku Aziz (1959)2, Syed Othman al-Habshi (2010), Abdul Halim Ismail 
(1985) dan Nik Mustafa Nik Hassan (2000).  
 
Perbincangan ilmuwan-ilmuwan Islam ini dapat dirumuskan kepada tiga 
perkara. Pertama, pengertian ekonomi Islam; kedua, pendekatan ekonomi 
Islam; dan ketiga, mengenai aliran pemikiran ekonomi Islam. Ketiga-tiga 
perkara ini hanyalah menumpukan perbincangannya mengenai ekonomi 
Islam semata-mata, tanpa mempamerkan perbincangan ke arah atau 
memasukkan dimensi politik Islam di dalamnya. Hal ini dibuktikan 
melalui pandangan M. Dawam Rahardjo (1999: 3-4) bahawa terdapat tiga 
pengertian ekonomi Islam iaitu ilmu ekonomi, sistem ekonomi, dan 
perekonomian umat Islam. Misalnya bagi ilmu ekonomi, ia dimaksudkan 
sebagai ekonomi yang berasaskan nilai-nilai atau ajaran Islam. Menurut 
Muhammad Akram Khan (1994) pula, ilmu ekonomi Islam bertujuan 
untuk melakukan kajian terhadap kesejahteraan (al-falah) manusia yang 
dicapai melalui perencanaan hasil-hasil bumi berdasarkan kerjasama dan 
penglibatan bersama. Begitu juga, M. Umer Chapra (1999) mengatakan 
bahawa ekonomi Islam merupakan suatu cabang pengetahuan yang 
membantu merealisasikan kesejahteraan manusia melalui suatu tempat dan 
sebaran hasil-hasil bumi yang selaras dengan maqasid syar’iah (tujuan-
tujuan syariah). Ia dilakukan tanpa mengekang kebebasan individu, 
menciptakan ketidakseimbangan makroekonomi dan ekologi yang 
berpanjangan, atau melemahkan kesatuan keluarga dan sosial serta 
jaringan moral masyarakat.  
 
Perbincangan ilmuwan-ilmuwan Islam tersebut mempamerkan bahawa 
ekonomi Islam ini hanya difokuskan kepada proses permintaan dan 
penawaran, agihan pendapatan dan perbelanjaan, serta mencari 
penyelesaian supaya dapat mengelak daripada penindasan ekonomi. 
Sebenarnya, semua fokus ini penting bagi mengukuhkan ekonomi ummah. 
Namun, memadaikah hanya memikirkan dimensi ekonomi tanpa 
memikirkan di sebalik dimensi tersebut yang turut memainkan peranan 
penting sebagai penyumbang kepada pengukuhan ekonomi ummah iaitu 
dimensi politik. 
                                                 
2 Menurut Mohd Shuhaimi Haji Ishak (2011), Ungku Aziz membuat beberapa kajian 
melalui pertanyaan mengenai aspek riba dalam Islam dengan mencari pendapat pakar dan 
beberapa ulama Islam. Daripada kajian menyeluruh mengenai persoalan kemiskinan dan 
simpanan untuk menunaikan haji, beliau telah memberikan idea penubuhan Tabung Haji. 
Oleh yang demikian, Ungku Aziz adalah antara pelopor kepada tertubuhnya Tabung Haji 
di Malaysia. 
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Akram Khan (1994) dan M. Umer Chapra (1999) sebenarnya cuba 
memasukkan tujuan politik kenegaraan seperti kesejahteraan, kesatuan, 
moral, kebebasan individu dan menciptakan keseimbangan makroekonomi 
dan ekologi, namun, perbincangan tersebut tidak dihubungkan secara jelas 
dengan dimensi politik. Pemahaman ini membawa kepada matlamat 
ekonomi Islam melalui pandangan Joni Tamkin (2007) bahawa ekonomi 
Islam bermatlamatkan keadilan, pemilikan harta kekayaan dan nilai-nilai 
etika. Persoalannya, bagaimana matlamat ekonomi Islam ini digarap dan 
dianggap sempurna jika tidak dipengaruhi oleh unsur-unsur politik Islam, 
sedangkan matlamat ini juga menjadi sebahagian matlamat politik Islam?  
 
Bagi membolehkan pelaksanaan matlamat tersebut, Patmawati Ibrahim 
(2008) mengatakan bahawa dalam bidang ekonomi Islam, zakat dijadikan 
sebagai salah satu sumber yang penting kepada masyarakat beragama 
Islam dalam meningkatkan taraf sosioekonomi mereka. Pelaksanaan 
amanah dan peningkatan taraf sosioekonomi melalui zakat ini mampu 
menyeimbangkan antara pembangunan fizikal dan pembangunan rohani. 
Keseimbangan ini penting untuk mengelakkan timbulnya permasalahan 
sosial seperti keruntuhan akhlak remaja dan sebagainya. Jika dibincangkan 
pengurusan zakat ini secara lebih mendalam, sebenarnya zakat juga tidak 
hanya ditadbir oleh pakar ekonomi Islam sahaja kerana yang memainkan 
peranan dalam memutuskan dasar pelaksanaan zakat ini adalah dalam 
kalangan orang politik (Muhammad Syukri Salleh, Mohd Salleh Abdullah 
dan Zahri Hamat, 2011; Zahri Hamat, 2013). Jelas di sini bahawa terdapat 
lompang apabila perbincangan aset ilahiyyah (ketuhanan) yang berkaitan 
zakat dan wakaf ini tidak dihubungkan perbincangannya dengan peranan 
politik. 
 
Selain rumusan mengenai pengertian ilmu ekonomi Islam, terdapat juga 
rumusan mengenai pendekatan ilmu ekonomi Islam. Misalnya, menurut 
Nienhaus (1982) terdapat empat pendekatan utama dalam kajian mengenai 
ekonomi Islam. Pertama, pendekatan pragmatis. Pragmatis ini melihat 
kepada kecenderungan untuk menolak ideologi-ideologi ekonomi melalui 
usaha sintesis atau ekleksi. Usaha ini dilakukan dengan mencampurkan 
pelbagai gagasan dan teori yang dianggap paling praktikal untuk 
dilaksanakan. Kecenderungan inilah yang banyak diambil. Kedua, 
pendekatan resitatif. Pendekatan resitatif ini melibatkan perbincangan teks 
ajaran Islam seperti yang melibatkan hukum fiqh, teologi dan etika 
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ekonomi. Ketiga, pendekatan utopia. Utopia3 merupakan gambaran 
mengenai dunia yang kita inginkan. Pendekatan ini dilakukan dengan 
mengutarakan model manusia. Misalnya, diperkenalkan istilah homo 
economicus, atau manusia altruistis. Begitu juga, dalam Islam 
diperkenalkan istilah melalui ayat al-Qur’an iaitu“Baldah al-Thayyibah wa 
Rabbun Ghafur”. Pendekatan keempat pula ialah pendekatan adaptif. 
Pendekatan ini dilakukan melalui kaedah penyesuaian diri berpandukan 
suasana setempat dan sejarah masing-masing umat Islam. Misalnya, 
gagasan sosialisme yang diadaptasikan dalam Islam telah dinamakan 
sebagai gagasan ‘sosialisme Islam’. Istilah ini akan berubah apabila 
disesuaikan dengan perjuangan rakyat, ia disebut sebagai ‘sosialisme 
kerakyatan’ dan apabila disesuaikan dengan pemerintahan cara demokrasi 
maka disebut pula ‘sosialisme demokrasi’. 
 
Berdasarkan keempat-empat pendekatan ilmu ekonomi Islam tersebut, 
tidak terdapat satu pendekatan pun yang jelas menghubungkan ekonomi 
dengan politik. Walaupun pendekatan ketiga dan keempat itu seperti ingin 
mengatakan bahawa ekonomi boleh dipengaruhi oleh sistem politik yang 
diselaraskan mengikut pengadaptasian terhadap cara pemerintahan 
sesebuah negara, namun masih belum jelas bagaimana hubungan ekonomi 
dengan politik itu berlaku.  
 
Bagi yang ketiga iaitu aliran pemikiran ekonomi Islam pula, ia dapat 
dirumuskan kepada tiga aliran mazhab. Pertama, mazhab Baqir al-Sadr; 
kedua, mazhab arus perdana; dan ketiga, mazhab alternatif-kritis 
(Adiwarman A. Karim, 2010; H. Veithzal Rivai dan H. Andi Buchari, 
2013:208).  
 
Bagi mazhab yang pertama iaitu mazhab Baqir al-Sadr, mazhab ini 
dipelopori sendiri oleh Baqir al-Sadr (1971) melalui karyanya yang 
bertajuk Iqtishaduna (Ekonomi Kita). Mazhab ini berpendapat ilmu 
ekonomi konvensional tidak boleh selari dengan ekonomi Islam. Ekonomi 
konvensional tetap ekonomi konvensional dan ekonomi Islam tetap 
ekonomi Islam. Kedua-duanya tidak dapat disatukan kerana berbeza dari 
segi falsafahnya. Perbezaan ini bukan sahaja dalam ekonomi Islam, malah 
dalam bidang pembangunan Islam juga ditekankan perbezaan ini. 
Perbezaan ini dijelaskan oleh Muhammad Syukri Salleh (2003) bahawa 
                                                 
3 Utopia adalah sebuah konsep tentang masyarakat ideal di mana segala bentuk kejahatan 
ekonomi, politik, dan sosial dapat dilenyapkan dan fungsi negara ialah menciptakan 
kemakmuran untuk seluruh masyarakat (Nienhaus, 1982). 
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pembangunan berteraskan Islam berbeza dengan pembangunan lazim 
disebabkan falsafah dan tasawurnya yang berbeza. 
 
Baqir al-Sadr (1971) juga menolak pandangan yang mengatakan bahawa 
sumber alam adalah terbatas dan kemahuan manusia adalah tidak terbatas 
kerana menurut mereka dalam Islam sumber daya adalah tidak terbatas dan 
kemahuan manusia adalah terbatas. Dalil al-Qur’an yang dipakai oleh 
mereka diambil dalam surah al-Qamar ayat 49. Allah SWT berfirman:  
 
“Sesungguhnya telah kami ciptakan segala sesuatu dalam 
ukuran yang setepat-tepatnya”. 
 
Keperluan setiap makhluk telah ditentukan dan dicukupkan oleh Allah 
SWT. Antara misal yang diberikan mereka ialah manusia akan berhenti 
minum jika dahaganya sudah hilang. Daripada hujah-hujah tersebut, maka 
mereka berpendapat tertolak pandangan yang mengatakan bahawa 
kemahuan manusia adalah tidak terbatas.  
 
Semua teori yang dikembangkan oleh ilmu ekonomi konvensional ditolak 
dan dibuang oleh mazhab Baqir al-Sadr ini. Sebagai gantinya, mazhab ini 
berusaha menyusun teori-teori baru dalam ekonomi yang diambil daripada 
al-Qur’an dan al-Sunnah. Selain Muhammad Baqir al-Sadr, tokoh-tokoh 
mazhab ini ialah Abbas Mirakhor, Baqir al-Hasani, Kadim al-Sadr, Iraj 
Toutouchian, Hedayati, dan lainnya (Adiwarman A. Karim, 2010). 
 
Kedua, mazhab arus perdana. Mazhab ini berbeza pendapat dengan 
mazhab Baqir al-Sadr (1971). Mazhab ini setuju bahawa masalah ekonomi 
muncul kerana sumber daya yang terbatas dan keinginan manusia yang 
tidak terbatas. Mazhab ini berpandangan keterbatasan sumber daya 
memang ada dan diakui oleh Islam. Antara dalil yang digunakan ialah 
daripada surah al-Baqarah ayat 155. Allah SWT berfirman seperti berikut:  
 
“Dan sungguh Kami akan berikan cubaan kepadamu, dengan 
sedikit ketakutan, kelaparan, kekurangan harta, jiwa dan 
buah-buahan. Dan berikanlah berita gembira kepada orang-
orang yang sabar”.  
 
Sedangkan keinginan manusia yang tidak terbatas dianggap sebagai hal 
‘alamiah (semula jadi alam). Allah SWT berfirman:  
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“Bermegah-megahan telah melalaikan kamu, sampai kamu 
masuk ke dalam kubur. Janganlah begitu, kelak kamu akan 
mengetahui (akibat perbuatanmu itu)” (Surah al-Takathur, 
102:1-3). 
 
Pandangan mazhab ini mengenai masalah ekonomi hampir tidak ada 
bezanya dengan pandangan ekonomi konvensional. Keterbatasan sumber 
dayalah yang menjadi penyebab munculnya masalah ekonomi. Namun, 
ekonomi Islam dengan ekonomi konvensional dalam mazhab arus perdana 
hanya berbeza dari segi kaedah penyelesaian masalah ekonomi tersebut. 
Mencari kaedah penyelesaian inilah, mazhab ini juga terkenal dengan 
kaedah memodifikasi ilmu Barat kepada ilmu Islam yang disebut juga 
islamisasi ilmu. 
 
Ketiga, mazhab alternatif-kritis. Pelopor mazhab ini ialah Timur Kuran 
(Ketua Jurusan Ekonomi University of Sourthen California), Jomo (Yale, 
Cambridge, Harvad dan Malaysia), Muhammad Arif, dan lain-lain 
(Adiwarman A. Karim, 2010). Mazhab ini mengkritik mazhab 
sebelumnya. Mazhab Baqir dikritik sebagai mazhab yang berusaha 
mendapatkan ilmu baru yang sebenarnya sudah ditemui oleh orang lain. 
Begitu juga, menghancurkan teori lama, kemudian menggantinya dengan 
teori baru. Mazhab arus perdana pula dikritiknya sebagai mengambil ilmu 
ciptaan atau ciplak daripada ekonomi neoklasikal (moden) yang hanya 
menghilangkan variabel riba dan memasukkan variabel zakat dan niat. 
 
Mazhab ini merupakan sebuah mazhab yang kritis. Mereka berpendapat 
bahawa analisis kritis bukan hanya dilakukan terhadap sosialisme dan 
kapitalisme, tetapi juga terhadap ekonomi Islam itu sendiri. Mereka yakin 
bahawa Islam pasti benar, tetapi ekonomi Islam belum tentu benar kerana 
ekonomi Islam merupakan hasil tafsiran manusia atas al-Qur’an dan al-
Sunnah sebagai epistemologi ekonomi Islam. Cadangan dan teori yang 
diajukan oleh ekonomi Islam harus selalu diuji kebenarannya sebagaimana 
dilakukan terhadap ekonomi konvensional.  
 
Daripada perbincangan pendekatan ketiga-tiga mazhab tersebut, 
pendekatan mazhab Baqir al-Sadr dan mazhab alternatif-kritis dilihat mahu 
kembali kepada tunjang sebenar ilmu ekonomi Islam. Ia dilihat begitu atas 
dua sebab. Pertama, mazhab-mazhab ini cuba mengemukakan teori baru 
yang bertentangan dengan teori konvensional atas rujukan al-Qur’an dan 
Hadith. Kedua, mazhab ini berusaha mengemukakan teori yang sebenar 
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berasaskan Islam walaupun terpaksa berhadapan dengan teori 
konvensional yang dominan.  
 
Selain daripada ketiga-tiga mazhab ini muncul pula satu aliran yang agak 
berbeza dengan aliran mazhab-mazhab tersebut. Aliran ini dipelopori oleh 
Muhammad Syukri Salleh (2003:71). Aliran ini masih mengatakan bahawa 
kemahuan manusia tidak terbatas, namun, kemahuan yang tidak terbatas 
tersebut boleh diatasi sekiranya menggunakan sekurang-kurangnya empat 
perkara ini. Pertama, konsep rezeki; kedua, kaedah pengagihan semula 
sumber; ketiga, konsep barakah; dan keempat, penggunaan sumber alam. 
Konsep rezeki ini bermaksud setiap daripada manusia itu telah dijamin 
oleh Allah SWT akan rezekinya. Seterusnya si kaya mempunyai 
tanggungjawab dalam mengagihkan semula rezeki yang diperoleh kepada 
golongan miskin melalui sedekah, zakat, hadiah, cukai dan sebagainya 
yang disebut sebagai pengagihan semula sumber. Konsep barakah pula 
berdasarkan pemberian rezeki oleh Allah SWT dengan sifat pemurah-Nya 
dan pengasih-Nya sehinggakan golongan yang menerima rezeki tersebut 
walaupun sedikit merasakan cukup disebabkan lahirnya sifat qanaah (rasa 
cukup).  
 
Bagi penggunaan sumber alam pula, apabila kemahuan manusia mampu 
dihadkan, kepenggunaan pun menjadi terhad, lebihan pengeluaran pun 
menjadi banyak dan akhirnya pengagihan semula dapat dilakukan dengan 
lebih dinamik (Muhammad Syukri Salleh, 2003: 75-76). Menurut beliau 
lagi, tidak terbatasnya kemahuan manusia dapat dihadkan dengan 
menggunakan kaedah kepenggunaan berdasarkan keperluan bukan 
kemahuan. Ia boleh dibahagikan kepada empat peringkat. Pertama, 
peringkat memenuhi keperluan (dharuri) seperti pakaian dan makanan; 
kedua, peringkat memenuhi keperluan hidup seperti kereta; ketiga, 
peringkat kemewahan seperti mempunyai banyak kereta; dan keempat, 
peringkat perhiasan dan kecantikan seperti bunga perhiasan. Peringkat 
pertama dan kedua dibenarkan dalam Islam berbanding peringkat ketiga 
dan keempat yang perlu dijauhi. 
 
Penyelesaian ekonomi ummah melalui pelbagai aliran mazhab tersebut 
sebenarnya masih belum cukup sekiranya tidak mengaitkan hubungannya 
dengan politik Islam. Teori hanya tinggal sebagai teori sekiranya tidak 
dilaksanakan oleh pemerintah sebagai penggubal dasar ekonomi. Teori-
teori ini menerusi pandangan Muchtar Ahmad (1991:9) yang mengatakan 
bahawa hanya terdapat lima tumpuan dalam kajian ekonomi Islam selama 
ini. Tumpuan pertama ialah kajian ekonomi Islam dalam lingkungan 
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normatif. Lingkungan ini berusaha untuk menjelaskan dasar falsafah atau 
normatif suatu kajian ekonomi yang sesuai dengan tuntunan Islam menurut 
al-Qur’an dan Hadith. Tumpuan kedua ialah kajian ekonomi Islam 
terhadap hasil pemikiran atau penyelidikan para fukaha, pakar ekonomi, 
sosiologi, dan sebagainya seperti Ibnu Khaldun, Ibnu Taimiyah, Abu 
Yusuf, Umer Chapra dan sebagainya yang dilakukan secara kritis. 
Tumpuan ketiga ialah kajian perbandingan antara sikap pelaksana ekonomi 
Islam dengan konsep sistem ekonomi Islam yang teoretis. Dalam hal ini, 
pengkaji mengutarakan persoalan bahawa adakah ekonomi Islam berjaya 
membawa sikap pelaksana ekonomi Islam kepada nilai-nilai Islam? 
Tumpuan keempat ialah kajian perbandingan antara konsep sistem 
ekonomi Islam dengan sistem ekonomi kapitalis dan sosialis serta 
perkembangan ekonomi semasa. Kelima, perbandingan pemikiran antara 
para ekonomi Islam itu sendiri, seperti yang dilakukan oleh Mohamed 
Aslam Haneef (1995) dalam bukunya "Contemporary Islamic Economic 
Thought: A Selected Comparative Analysis". Daripada kelima-lima 
tumpuan tersebut, jelas tidak terdapat satu pun yang cuba menghubungkan 
ekonomi dan politik atau memasukkan dimensi politik dalam 
membangunkan pembangunan ummah. 
 
Menilai Holistisiti Ekonomi Politik Islam 
 
Daripada penilaian ekonomi Islam yang dikemukakan sebelum ini, terbukti 
bahawa sebahagian besar ilmuwan ekonomi Islam hanya membincangkan 
ekonomi Islam tanpa menghubungkannya dengan politik Islam. Politik 
Islam dilihat penting peranannya kepada ilmu pemerintahan seperti 
mengurus dan memutuskan dasar ekonomi negara. Matlamat ekonomi 
Islam juga tidak terlepas daripada pengaruh matlamat politik Islam. Oleh 
yang demikian, dicadangkan satu langkah untuk menghubungkan kedua-
dua bidang tersebut agar berfungsi sebagai satu bidang yang holistik 
merangkumi ekonomi dan politik. Bidang ini dinamakan bidang ekonomi 
politik Islam. Ekonomi politik Islam di sini boleh dimaksudkan sebagai 
gabungan falsafah ekonomi Islam dengan falsafah politik Islam yang 
dilaksanakan berdasarkan konsep keadilan dan kebajikan, amar makruf 
nahi mungkar, konsep ubudiyah dan uluhiyah serta tanggungjawab sebagai 
khalifah dan hamba Allah SWT yang akhirnya bermatlamatkan 
mardhatillah (Mohd Syakir Mohd Rosdi, 2014: 34).  
 
Holistiknya ekonomi politik Islam ini berbanding ekonomi Islam paling 
tidak disebabkan tiga perkara. Pertama, Allah SWT menekankan hubungan 
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ekonomi politik Islam; kedua, penekanan ilmuwan Islam terhadap 
ekonomi politik Islam; dan ketiga, sejarah perkembangan ilmu ekonomi 
politik Islam. Bagi yang pertama iaitu penekanan Allah SWT terhadap 
bidang ekonomi politik Islam ini, ia disebut dalam beberapa ayat al-
Qur’an. Antara perbincangan dalam ayat-ayat al-Qur’an tersebut ialah 
Allah SWT menekankan kedudukan manusia di bumi ini sebagai khalifah-
Nya (Surah al-Baqarah, 2: 30) dengan membawa amanat-Nya (Surah al-
Ahzab, 33:72) untuk menciptakan kemakmuran dan kesejahteraan (Surah 
Hud, 11:61). Manusia tidak boleh takut kepada alam kerana alam ini 
diciptakan untuk menyediakan kemudahan bagi manusia (Surah al-
Baqarah, 2:29; Surah al-Jaathiyah, 45:13). Mereka tidak boleh duduk 
pasif, tetapi mereka harus aktif berusaha dan bekerja (Surah al-Jumu‘ah, 
62: 10 ; Surah al-Ra’du, 13:13). Mereka harus mencari rezeki yang halal. 
Dalam berusaha mereka harus mengutamakan nilai kejujuran (Surah al-
A’raf, 7:85) atas dasar kerelaan tanpa paksaan (Surah al-Nisa’, 4:29) 
dalam bidang-bidang yang dibolehkan syariat dan bukan yang batil (Surah 
al-Maidah, 5:3). Meskipun mereka bebas mendapatkan dan memiliki 
setiap hasil jerih-payahnya, namun mereka juga harus memperhatikan 
fungsi sosial harta hasil usahanya itu demi kebaikan orang-orang yang 
nasibnya kurang beruntung (Surah al-Hasyr, 59:7; Surah al-Taubah, 9: 34; 
Surah al-Ruum, 30:30). Mereka juga harus hemat dan efesien dalam 
membelanjakan hartanya (Surah al-Israa, 17: 26; Surah al-Furqaan, 
25:67) (Muhammad Iswadi, 2007:50).  
 
Daripada perbincangan ayat-ayat al-Qur’an tersebut, mempamerkan 
bahawa Allah SWT tidak terhad pendalilannya terhadap ekonomi sahaja, 
malah dihubungkan juga dengan politik. Politik di sini merujuk kepada 
bagaimana cara mengurus dan mentadbir alam sejagat dengan sebaik 
mungkin. Ekonomi datang untuk melancarkan pengurusan dan pentadbiran 
tersebut dalam skop kewangan manusia supaya tidak berlaku sebarang 
pembaziran dan pengeksploitasian. Jelas dalam ayat tersebut terpamer 
hubungan dalil ekonomi dan politik yang tidak harus dipisahkan. Kedua-
dua dimensi ini memainkan peranan penting dalam memakmurkan dunia 
ini.  
 
Bagi penekanan ekonomi politik Islam oleh ilmuwan Islam pula, dibawa 
pandangan beberapa ilmuwan Islam yang membincangkan ekonomi dan 
dihubungkannya dengan politik. Ilmuwan-ilmuwan tersebut antaranya 
ialah Ibn Khaldun, Ibn Taimiyyah, Ibn Qayyim, al-Ghazali, Syatibi, al-
Maqrizi, dan Shah Waliyullah (Iu Ruslina dan Husni Shabri, 2009). 
Muhammad Hilmi Murad (1962) misalnya, secara khusus telah menulis 
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sebuah karya ilmiah berjudul Abul Iqtishad:Ibnu Khaldun. Ertinya ialah 
Bapak Ekonomi:Ibnu Khaldun. Dalam tulisan tersebut Ibnu Khaldun 
dibuktikannya secara ilmiah sebagai penggagas pertama ilmu ekonomi 
secara empirikal. Teori yang dikemukakan oleh Ibnu Khaldun (1958) 
dalam ilmu ekonomi ialah teori pengeluaran, teori nilai wang dan harga 
dan teori pengagihan. 
 
Ibnu Khaldun (1958) mengkaji masalah ekonomi dengan melihat dari 
aspek masyarakat dan negara secara terperinci dan sekali gus menjelaskan 
fenomena ekonomi secara lebih tepat. Muhammad Nejatullah Ash-
Shiddiqy (1976:261) menulis satu fakta penting daripada hasil kajian Ibnu 
Khaldun (1958) tentang ilmu ekonomi dalam bukunya seperti berikut: 
 
“Ibn Khaldun telah membincangkan pelbagai jenis masalah 
ekonomi secara meluas, termasuk subjek tentang nilai, 
pembahagian kerja, sistem harga, penawaran dan permintaan, 
penggunaan dan penghasilan, duit, pembentukan modal, 
pertumbuhan populasi, makro ekonomi daripada cukai dan 
perbelanjaan awam, kitaran perdagangan, pertanian, industri 
dan perdagangan, hak milik dan kemakmuran, dan 
sebagainya. Ia juga membincangkan pelbagai jenis tahap yang 
dilalui oleh masyarakat dalam perkembangan ekonomi”. 
 
Pendapat ini diperkukuhkan lagi oleh Boulokia (1971:1106-1113) yang 
menyebut bahawa: 
 
“Ibn Khaldun telah menemui pelbagai idea dan pemikiran 
ekonomi yang penting, beberapa abad sebelum kelahiran 
“rasminya” (di Eropah). Beliau menemui kepentingan prinsip 
pembahagian kerja sebelum Smith dan prinsip tentang nilai 
kerja sebelum Ricardo. Ibnu Khladun telah mengolah suatu 
teori tentang kependudukan sebelum Malthus dan 
menekankan tentang peranan negara dalam ekonomi sebelum 
Keynes. Bahkan lebih daripada itu, Ibnu Khaldun telah 
menggunakan konsep-konsep ini untuk membangunkan suatu 
sistem yang dinamik di mana mekanisme ekonomi ini secara 
tidak langsung terarah kepada perubahan aktiviti ekonomi 
untuk jangka masa panjang”. 
 
Boulokia (1971) juga membawa teori ekonomi politik Ibnu Khaldun 
seperti semakin tinggi belanja pemerintah, ekonominya semakin baik. Ibnu 
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Khaldun (1958) mengingatkan agar perbelanjaan negara tersebut 
difokuskan untuk keperluan rakyat awam. Daripada teori-teori ini, 
keseimbangan pembangunan masyarakat dari segi pembangunan material 
dan pembangunan rohani menjadi asas untuk mengelakkan timbulnya 
masalah kemasyarakatan. Menurut Ibn Khaldun lagi, pemerintahan dan 
ekonomi yang berdasarkan peraturan-peraturan yang diwahyukan lebih 
baik untuk digunakan supaya mendapat kesejahteraan dunia dan akhirat.  
 
Selain Ibnu Khaldun, tokoh ilmuwan Islam lain yang membincangkan 
mengenai ekonomi dan menghubungkannya dengan politik ialah Ibnu 
Taimiyyah (1976). Antara perbincangan beliau ialah mekanisme pasaran 
yang merangkumi peletakan harga yang adil, pasaran yang adil, konsep 
keuntungan yang adil dan konsep upah yang adil. Keadilan ini menjadi 
tujuan ekonomi bagi masyarakat. Misalnya, konsep keadilan ini 
dibincangkan dalam transaksi pertukaran dan hubungan lainnya dengan 
anggota masyarakat. Konsep-konsep ekonomi ini dihubungkan dengan 
politik kerana diposisikan sebagai panduan kepada para pemerintah untuk 
melindungi masyarakat daripada pelbagai tindakan eksploitasi. Misalnya, 
Ibnu Taimiyyah (1976) membawa konsep keadilan kepada para pedagang. 
Keadilan ini melibatkan ketidakterpaksaan penjualan barang-barang 
dagangan mereka pada tingkat harga yang dapat menghilangkan 
keuntungan kebiasaan mereka. Tujuan dasar daripada harga yang adil 
adalah untuk melindungi kepentingan pekerja dan majikan serta 
melindungi mereka daripada saling melakukan eksploitasi. 
 
Ibnu Taimiyyah (1976) juga membincangkan hubungan pemerintah 
dengan fungsi wang.  Penurunan nilai mata wang dan mata wang yang 
buruk akan menyingkirkan mata wang yang baik. Ibnu Taimiyyah (1976) 
menyatakan bahawa wang yang berkualiti buruk akan menyingkirkan mata 
wang yang berkualiti baik daripada peredaran. Beliau mengaitkan masalah 
ini dengan kebertanggungjawaban pemerintah. Beliau menjelaskannya 
seperti berikut: 
 
“Apabila penguasa membatalkan penggunaan mata wang 
tertentu dan mencetak jenis wang yang lain bagi masyarakat, 
hal ini akan merugikan orang-orang kaya yang memiliki wang 
kerana jatuhnya nilai wang lama menjadi hanya sebuah 
barang. Pemerintah telah melakukan kezaliman kerana 
menghilangkan nilai tinggi yang sepatutnya mereka miliki. 
Tambahan pula, apabila nilai intrinsik mata wang tersebut 
berbeza, hal ini akan menjadi sumber keuntungan bagi para 
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penjahat untuk mengumpulkan mata wang yang buruk dan 
menukarkannya dengan mata wang yang baik dan kemudian 
mereka akan membawanya ke daerah lain dan 
menukarkannya dengan mata wang yang buruk di daerah 
tersebut untuk dibawa kembali ke daerahnya. Dengan 
demikian, nilai barangan masyarakat akan musnah”. 
 
Dalam konteks hasil negara, menurut Ibnu Taimiyyah (1976), yang benar-
benar sesuai dengan syariah adalah ghanimah, zakat dan fai'. Faí' meliputi 
jizyah (pajak) yang dikenakan kepada orang Yahudi dan Nasrani, meliputi 
harta tebusan perang, hadiah yang dipersembahkan untuk raja, cukai 
masuk atas komoditi milik negara musuh, denda dan kharaj. Kharaj 
melibatkan pajak atas tanah pertanian. Menurutnya lagi, apabila hasil 
negara tersebut tidak mencukupi, maka boleh diputuskan polisi cukai. 
Kehendak negara yang terkait dengan rakyat ialah mengambil berat fakir 
miskin, membiayai perang jihad dan pertahanan, memperkukuhkan 
undang-undang dan peradilan, pembayaran pencen dan gaji pegawai 
negara, pembangunan infrastruktur dan kesejahteraan umum. 
 
Bagi ilmuwan al-Maqrizi pula, Perwataatmadja, Karnaen dan Anis 
Byarwati (2008:173) mengatakan bahawa al-Maqrizi (766- 845 H) 
menjelaskan pentadbiran politik masa kini semakin lemah dan bermasalah. 
Para pegawai diangkat melalui rasuah dan bukan kerana kemampuannya 
sendiri. Untuk mendapatkan jawatan melalui amalan rasuah mereka 
memerlukan wang. Oleh yang demikian, cukai yang dikenakan adalah 
semakin tinggi dan mengakibatkan pengusaha produk menyuarakan 
bantahan atas kerugian pihaknya. Selain itu, terdapat dua sebab terjadinya 
inflasi seperti yang dinyatakan oleh al-Maqrizi. Pertama, ‘alamiah (alam 
semula jadi); dan kedua, kesalahan manusia. Bagi masalah ‘alamiah ini, ia 
boleh dikaitkan dengan bencana alam. Inflasi yang disebabkan oleh 
kesalahan manusia pula disebabkan rasuah dan pentadbiran yang tidak 
terurus, beban cukai yang berat dan lambakan wang kertas.  
 
Jelas di sini bahawa, perbincangan ilmuwan-ilmuwan tersebut cuba 
menghubungkan ekonomi dengan politik dalam menyelesaikan masalah 
ekonomi ummah. Penekanan ilmuwan-ilmuwan tersebut terhadap ekonomi 
dan politik ini mempamerkan holistiknya bidang ekonomi politik Islam 
dan keperluan penggunaannya masa kini.  
 
Dari segi pemikiran ilmuwan kontemporari pula, setakat ini yang banyak 
menulis tentang ekonomi politik Islam hanyalah Masudul Alam 
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Choudhury (1990a; 1990b; 1992; 1997a; 1997b). Beliau juga mempunyai 
penulisan bersama pengkaji lain. Misalnya, Masudul Alam Choudhury 
bersama Malik (1992); Masudul Alam Choudhury bersama Uzir Abdul 
Malik (1992); dan pengeditan karya oleh Masudul Alam Choudhury 
bersama Abdad dan Muhammad Syukri Salleh (1997). Holistiknya 
ekonomi politik Islam ini boleh dilihat melalui pendefinisian yang 
diberikan oleh Masudul Alam Choudhury (1990a; 1990b; 1992; 1997a; 
1997b) iaitu satu ilmu yang mempelajari hubungan antara kerajaan (syura) 
dan sub sistem pasaran. Definisi ini mempamerkan bahawa ekonomi 
politik Islam ini merupakan satu pendekatan interaksi yang holistik. 
Interaksi yang dilakukan ini adalah untuk membina kefahaman manusia 
terhadap penerimaan sosial dan institusi syariat dalam perilaku kehidupan 
manusia. 
 
Menurut Masudul Alam Choudhury (1997b) lagi, epistemologi ekonomi 
politik Islam ini adalah berasaskan epistemologi al-Qur‘an. Epistemologi 
Quranik ini adalah sebagai prinsip asas ekonomi politik Islam. Ghosh 
(1997:43) pula menggariskan tiga watak penting dalam epistemologi 
Quranik yang mempamerkan holistiknya ekonomi politik Islam ini. 
Pertama, ia adalah epistemologi mutlak ketuhanan; kedua, ia adalah satu 
sistem yang holistik bukan sahaja melibatkan kesatuan pengetahuan tetapi 
juga merupakan suatu kesinambungan pengetahuan; dan ketiga, ia boleh 
dirumuskan sebagai proses evolusi dialektik oleh mana-mana premis 
normatif Qura'nik-Sunnatik yang boleh muncul sebagai suatu sintesis, 
diikuti oleh anti-sintesis Shuratic-ijtihad yang akhirnya membawa kepada 
sintesis pada peringkat Ijma'-Ahkam.   
 
Masudul Alam Choudhury (1997b) menjelaskan juga bahawa epistemologi 
al-Qur‘an ini tertanam melalui tingkah laku yang universal. Tingkah laku 
ini berdasarkan pendekatan interaktif dan integratif dalam proses 
menguruskan dan menginstitusikan. Ia dipanggil juga oleh Masudul Alam 
Choudhury (1997b) sebagai proses Shuratik. Bagi beliau, proses Shuratik 
juga sebagai alternatif yang disebut sebagai sebab-musabab yang utama, 
model realiti kesinambungan dan bersatu. Dalam erti kata mudah, asas 
epistemologi ekonomi politik Islam ialah Tauhid, proses ini timbul sebagai 
hasil interaksi dan integrasi antara tingkah laku dengan institusi. Kaedah 
ini adalah berasaskan persetujuan yang dicapai melalui syura. 
 
Selain itu, Mohd Syakir Mohd Rosdi (2010:46) pula mengatakan bahawa 
ekonomi politik Islam ini dibentuk melalui gabungan antara tiga maksud 
falsafah iaitu falsafah sosiologi Islam, falsafah ekonomi Islam dan falsafah 
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politik Islam. Bidang ini menurut beliau merupakan bidang yang lebih 
komprehensif dan holistik kerana merangkumi ketiga-tiga bidang utama 
iaitu ekonomi, politik dan sosial. Daripada ketiga-tiga bidang tersebutlah 
terbentuknya ciri-ciri dan pelaksanaan ekonomi politik Islam. Ciri-ciri 
tersebut ialah pembangunan sosiopolitik, pembangunan sosioekonomi, 
keseimbangan pembangunan masyarakat, kepentingan awam dan 
pengurusan sumber manusia. Pelaksanaannya pula menekankan konsep 
keadilan dan kebajikan, amar makruf nahi mungkar, berdasarkan konsep 
‘ubudiyah dan uluhiyah dan tanggungjawab sebagai khalifah dan hamba 
Allah SWT. Di dalamnya terdapat konsep pengislahan ummah yang 
merupakan satu bentuk pembaharuan dan perubahan masyarakat yang 
dilihat dari segi ekonomi, politik dan sosial. Perubahan tersebut haruslah 
dilaksana berpandukan batas-batas syariat Islam. Pelaksanaan ini akhirnya 
meletakkan matlamat mardhatillah sebagai matlamat akhir dalam 
melakukan ekonomi politik Islam ini. 
 
Holistiknya ekonomi politik Islam ini boleh dilihat juga dari segi 
perkembangan sejarahnya yang bermula semenjak kurun ke-2 Hijrah. 
Semenjak kurun ini, ilmu ekonomi politik Islam telah pun dibincangkan 
oleh beberapa pemikir ekonomi yang terkenal. Seperti menurut 
Muhammad Nejatullah Ash-Shiddiqi (1976:264), kejayaan peradaban 
Islam dan pengaruhnya atas sejarah dunia selama 1000 tahun ini tidak 
mungkin terbina tanpa bersamanya idea-idea (pemikiran) ekonomi dan 
politik. Daripada Abu Yusuf pada abad ke-2 Hijrah sampai ke Thusi dan 
Waliyullah, memiliki kesinambungan keilmuan yang bersungguh-sungguh 
mengenai cukai, perbelanjaan pemerintah, ekonomi rumah tangga, wang 
dan perdagangan, pembahagian kerja, monopoli, pengawasan harga dan 
sebagainya. Namun, rugi kerana tidak terdapat perhatian yang bersungguh-
sungguh diberikan atas khazanah intelektual yang berharga ini oleh pusat-
pusat pengajian akademik di bidang ilmu ekonomi dan politik. 
 
Oleh yang demikian, pemikir Barat seperti Adam Smith (1776) mengambil 
peluang ini untuk memperdalami bidang ekonomi politik. Adam Smith 
(1993) pernah disebut mengambil rujukan dan membuat olahan daripada 
karya Abu Ubaid (838 M) iaitu Al-Amwal (H. Veithzal Rivai & H. Andi 
Buchari, 2013). Karya Abu Ubaid ini turut menjadi rujukan ilmuwan Islam 
mengenai ekonomi politik yang berasaskan Islam. Oleh yang demikian, 
ekonomi politik Islam ini dilihat holistik kerana ia mempunyai pengaruh 
terhadap ekonomi dan politik ketika itu yang telah diperkenalkan lebih 
awal daripada terkenalnya karya Adam Smith. Pada masa ini, ilmu 
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ekonomi Islam dan ilmu politik Islam menjadi satu ilmu di bawah bidang 
ekonomi politik Islam.  
 
Kemudian, ilmu ekonomi politik Islam ini dipisahkan menjadi dua ilmu 
berbeza iaitu ilmu ekonomi Islam dan ilmu politik Islam. Pemisahan ilmu 
ini berlaku akibat terkesan daripada pengaruh pemisahan ilmu yang 
dilakukan di Barat (H. Veithzal Rivai dan H. Andi Buchari, 2013). 
Perbezaan ini berlaku kerana ilmu dalam bidang ekonomi dan ilmu dalam 
bidang politik di Barat adalah berbeza kaedahnya. Bidang ekonomi 
merangkumi perkiraan matematik yang melibatkan rumus-rumus penting. 
Bidang ini juga menumpukan pembangunan ekonomi terhadap negara 
membangun dan penyelesaian ekonomi terhadap negara mundur. Tumpuan 
ini antaranya melibatkan pembangunan ekonomi, pertumbuhan ekonomi, 
transformasi ekonomi, dan sistem ekonomi (Adelman, 1961).  
 
Bidang politik pula tidak melibatkan sebarang perkiraan berbentuk angka, 
sebaliknya bidang politik mempelajari hal mengurus pentadbiran, 
pengurusan semasa, pertembungan parti politik dan perbincangan konflik 
pada peringkat keluarga, masyarakat, negara dan dunia. Dari sini, politik 
biasanya membincangkan tiga perkara utama, iaitu perbandingan politik, 
hubungan antarabangsa, dan teori politik (Kesselmen, 2010).  
 
Pengasingan antara ilmu politik Islam dan ilmu ekonomi Islam ini 
berterusan sehinggalah berlaku perang dunia pertama dan perang dunia 
kedua (Mayer, 1987). Perang ini telah berhasil membawa ilmuwan Islam 
untuk duduk bersama membincangkan isu ekonomi Islam dan isu politik 
Islam secara kolektif. Walaupun sudah boleh duduk bersama, ilmuwan-
ilmuwan Islam ini masih kekal dengan cara sebelum ini iaitu memisahkan 
antara ilmu ekonomi dengan ilmu politik.  
 
Oleh yang demikianlah, pada tahun 1975, terbina institusi International 
Development Bank (IDB) di Jeddah. Begitu juga, terbinanya perguruan 
Tinggi di Barat dan di Timur Tengah yang mengembangkan kajian 
ekonomi Islam. Antaranya ialah Universiti Loughborough, Universiti 
Wales dan Universiti Lampeter di Inggeris, Harvard School of Law di AS, 
Universitas Durhem, Universitas Wonglongong Australia dan Islamic 
Society of north America (ISNA). Harvard University juga antara 
universiti yang menyelenggarakan Harvard University Forum setiap tahun 
yang membahaskan tentang ekonomi Islam (Agustianto, 2006). Bidang 
politik Islam pula diperkenalkan melalui kebanyakan Universiti di Timur 
Tengah dan di Asia dengan nama bidangnya iaitu bidang siyasah syar’iah. 
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Bidang ini diperkenalkan sebahagian besarnya di Universiti yang 
mempunyai aliran agama seperti Universiti al-Azhar di Mesir. 
 
Secara ringkasnya, ilmu ekonomi Islam dan ilmu politik Islam ini pada 
awalnya dibincangkan secara bersama, kemudian dipisahkan kerana 
terdapat perbezaan perkaedahannya, kemudian ingin disatukan kembali 
tetapi masih tetap tidak dapat menghubungkan antara kedua-dua ilmu 
tersebut. Begitu juga, ilmu ekonomi politik Islam ini sememangnya sudah 
digunakan sejak awal hijrah lagi melalui perbincangan para ilmuwan yang 
meliputi ekonomi Islam dan politik Islam, hanya kemudian dipisahkan atas 
sebab perbezaan metodologi dan manhajnya.  
 
Daripada ketiga-tiga sebab yang dikemukakan sebelum ini, jelas bahawa 
ilmu ekonomi politik Islam ini dilihat lebih holistik berbanding ilmu 
ekonomi. Majoriti para ilmuwan ekonomi Islam pun sebenarnya secara 
tidak langsung sepakat mengatakan bahawa prinsip asas ekonomi Islam 
mempunyai kaitan dengan politik kerana terdapat padanya prinsip keadilan 
dan khilafah yang membawa kepada lima nilai. Pertama, tauhid 
(keimanan); kedua, ‘Adl (keadilan); ketiga, Nubuwwah (kenabian); 
keempat, Khilafah (pemerintahan); dan kelima, Ma’ad (hasil) (Mohamed 
Aslam Haneef, 1995:2; M. Nejatullah Siddiqi, 1988; H. Veithzal Rivai dan 
H. Andi Buchari, 2013: 208). Khurshid Ahmad (1980:178-179) juga 
menambah nilai Rububiyyah (ketuhanan), Tazkiyah (penyucian) dan M. 





Daripada perbincangan yang dikemukakan sebelum ini sudah dikenal pasti 
bahawa ekonomi politik Islam menjadi pilihan bidang yang holistik dalam 
mengatasi masalah dan mengemukakan penyelesaian kepada ekonomi 
ummah. Ekonomi Islam hanya membincangkan teori dan isu berkaitan 
ekonomi sahaja, berbanding dengan ekonomi politik Islam yang 
membincangkan kedua-dua isu tersebut. Perbincangan prinsip dan ciri 
ekonomi Islam sendiri mempunyai hubungannya dengan politik Islam 
seperti prinsip khilafah, keadilan dan kebertanggungjawaban. Begitu juga, 
dalam membincangkan ekonomi Islam tidak terlepas daripada isu dasar 
ekonomi yang harus ditetapkan oleh pemerintah. Tiga sebab yang 
dikemukakan sebelum ini jelas menunjukkan holistiknya ekonomi politik 
Islam. Pertama, Allah SWT menekankan hubungan ekonomi politik Islam; 
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kedua, penekanan ilmuwan Islam terhadap ekonomi politik Islam; dan 
ketiga, sejarah perkembangan ilmu ekonomi politik Islam. Daripada 
penghujahan yang dikemukakan tersebut, ekonomi Islam dilihat tidak 
dapat berdiri sendiri tanpa politik, begitu juga politik tidak dapat kukuh 
tanpa ekonomi. Oleh yang demikianlah, dapat dirumuskan di sini bahawa 
ekonomi politik Islam adalah lebih holistik berbanding hanya ekonomi 
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Bab ini bertujuan menganalisis bayaran zakat kepada pihak berkuasa 
agama negeri dan kesannya terhadap amaun cukai yang perlu dibayar oleh 
individu dan syarikat di Malaysia. Persoalannya ialah, adakah bayaran 
zakat oleh individu dan syarikat boleh mendapat apa-apa manfaat cukai 
daripada Lembaga Hasil Dalam Negeri? Sekiranya boleh, bagaimanakah 
individu dan syarikat dapat menikmati manfaat tersebut? Dapatan analisis 
mempamerkan bahawa zakat yang dibayar oleh individu mendapat manfaat 
dalam bentuk rebat, manakala bayaran zakat oleh syarikat pula mendapat 
manfaat dalam bentuk belanja yang dibenarkan. Implikasi daripada kedua-





Jabatan Kemajuan Islam Malaysia (JAKIM) telah mengambil beberapa 
tindakan dalam membantu pihak berkuasa negeri tentang hal ehwal Islam. 
Ini termasuklah pengurusan dan perakaunan zakat.2 Antara tindakan itu 
ialah menerbitkan sebuah buku panduan zakat pada tahun 2001. Pakar-
                                                 
1 Zahri Hamat ialah pensyarah di Bahagian Perancangan dan Pengurusan Pembangunan, dan 
Ahli Jawatankuasa Pengurusan Pusat Kajian Pengurusan Pembangunan Islam (ISDEV), di 
Pusat Pengajian Sains Kemasyarakatan, Universiti Sains Malaysia.  
2 Jakim adalah salah sebuah agensi agama di peringkat Persekutuan yang ditubuh pada 
tahun 1968. Jakim telah memainkan peranan yang penting dalam menguruskan 
pembangunan hal ehwal Islam serta membina kekuatan rohaniah masyarakat. 
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pakar dalam bidang syariah, perakaunan dan golongan profesional terlibat 
secara langsung untuk menerbitkan buku panduan zakat ini.3  
 
Dalam buku tersebut dibahaskan pelbagai harta yang diwajibkan zakat di 
Malaysia. Harta-harta itu boleh dibahagikan kepada lapan kategori. Pertama 
ialah emas dan perak; kedua ialah perniagaan; ketiga ialah binatang 
ternakan; keempat ialah hasil pertanian; kelima ialah wang; keenam ialah 
ma’adin, kunuz dan rikaz; ketujuh ialah saham dan bon; dan kelapan ialah 
pendapatan (JAKIM, 2001). Buku ini telah diterbitkan semula oleh Jabatan 
Wakaf, Zakat dan Haji (JAWHAR) pada tahun 2008 dengan judul Manual 
Pengurusan Pengiraan Zakat. Daripada pelbagai kategori itu, pungutan 
zakat pendapatan dan perniagaan adalah yang tertinggi di Malaysia 
(MAIWP, 2006).4 Zakat pendapatan kenakan ke atas individu Muslim, 
manakala zakat perniagaan dikenakan ke atas syarikat yang dipunyai oleh 
individu Muslim dan individu Muslim yang menjalankan perniagaan. 
 
Tindakan menyelaraskan antara zakat dan cukai turut dilakukan oleh pihak 
berkuasa di Malaysia. Beberapa seksyen dalam Akta Cukai Pendapatan 
1967 telah ditambah, antaranya ialah seksyen 6A(3) dan 44(11A). 
Persoalannya, apakah zakat yang dibayar oleh individu Muslim dan 
syarikat yang dipunyai oleh individu Muslim mendapat manfaat daripada 
Lembaga Hasil Dalam Negeri (LHDN)? Sekiranya ia boleh mendapat 
manfaat sama ada dalam bentuk rebat zakat ataupun potongan cukai, maka 
bagaimanakah individu dan syarikat boleh memperolehi manfaat tersebut? 
Sekiranya ia tidak memperolehi apa-apa manfaat di bawah peraturan yang 
sedia ada, maka apakah tindakan susulan yang perlu diambil. Persoalan-
persoalan yang akan cuba dijawab dalam bab ini. 
 
                                                 
3 Pakar-pakar yang terlibat ialah Dr. Zainuddin Jaafar - Pengerusi (ketika itu di Kolej Islam 
Selangor Darul Ehsan), Dr. Abdullah Ibrahim (ketika itu di Institut Agama Islam Negeri 
Kedah), Dr. Hailani Muji Tahir (Universiti Kebangsaan Malaysia), Dr. Mohd. Bakar 
Daud (ketika itu di Universiti Islam Antarabangsa), Dr. Mohd. Mokhtar Safie (Ahli 
Majlis Syariah Selangor), Nasir Hj. Masud (Kolej Islam Selangor Darul Ehsan), Mohd. 
Salleh Ahmad (ketika itu di Universiti Malaya), Dr. Syed Musa al-Habshi (ketika itu di 
Universiti Islam Antarabangsa), Hassan Hj. Ahmad (Mufti Pulau Pinang), Abdul Majid 
Omar (Timbalan Mufti Selangor) dan Syed Mohd. Ghazali Wafa Syed Adwam Wafa 
(Universiti Kebangsaan Malaysia). 
4 Bagi tahun 2005 misalnya pungutan zakat pendapatan dan perniagaan adalah sebanyak 73 
peratus daripada jumlah keseluruhan pungutan zakat sebanyak RM411.11 juta. Ia terdiri 
dari 52 peratus untuk zakat pendapatan dan 21 peratus untuk zakat perniagaan (MAIWP, 
2006).  
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Bab ini bertujuan untuk menganalisis bayaran zakat kepada pihak berkuasa 
agama negeri dan kesannya terhadap amaun cukai yang perlu dibayar oleh 
individu dan syarikat di Malaysia. Implikasi ke atas peruntukan seksyen 
6A(3) dan 44(11A), Akta Cukai Pendapatan 1967 turut dibincangkan dalam 
bab ini. Bab ini dibahagikan kepada 4 bahagian. Bahagian pertama akan 
memperkenalkan undang-undang zakat di Malaysia. Bahagian ketiga akan 
membincangkan perakaunan zakat pendapatan. Bahagian kedua akan 
menjelaskan perakaunan zakat perniagaan. Bahagian keempat akan 
membincangkan bentuk manfaat yang boleh dinikmati sama ada oleh 
pembayar cukai individu ataupun syarikat. 
 
Undang-Undang Zskat di Malaysia 
 
Di Malaysia, peruntukan undang-undang tentang hal-ehwal Islam 
diletakkan di bawah Jadual Kesembilan, Senarai 2, Senarai Negeri, 
Perlembagaan Persekutuan. Senarai itu turut menyebut bahawa Mahkamah 
Syariah mempunyai bidang kuasa terhadap mereka yang beragama Islam. 
Perkara 74(1)(2) Perlembagaan Persekutuan turut memperuntukkan Badan 
Perundangan Negeri mempunyai kuasa untuk membuat undang-undang 
berkaitan dengan hal-hal yang disenaraikan di bawah Jadual Kesembilan 
termasuklah zakat dan fitrah.  
 
Dengan itu setiap negeri di Malaysia menggubal undang-undang zakat 
sendiri. Misalnya Wilayah Persekutuan mempunyai Peraturan Zakat dan 
Fitrah, 1974; Selangor mempunyai Administration of Muslim Law 
Enactment, 1952 dan Enakmen Jenayah Syariah (Selangor) 1995; Perak 
mempunyai Baitulmal, Zakat and Fitrah Enactment, 1951, Enakmen 
Pentadbiran Agama Islam 1992 dan Peraturan-Peraturan Zakat dan Fitrah 
1975; Negeri Sembilan mempunyai Administration of Muslim Law 
Enactment, 1960, Peraturan Fitrah 1962 dan Enakmen Pentadbiran Hukum 
Syara’ Negeri Sembilan 1991; Pahang mempunyai Enakmen Pentadbiran 
Ugama Islam dan Adat Resam Negeri Pahang, 1982; Johor mempunyai 
Enakmen Pentadbiran Agama Islam Negeri Johor, 1978; Kedah ialah Zakat 
Enactment, 1955, dan Peraturan Zakat Kedah 1982; Kelantan mempunyai 
Kelantan Council of Islamic Religion and Malay Custom Enactment, 1966, 
dan Enakmen Majlis Agama Islam dan Adat Istiadat Melayu Kelantan 
1994; Terengganu mempunyai Administration of Islamic Law Enactment, 
1964, dan Enakmen Pentadbiran Hal Ehwal Agama Islam 1986; Perlis 
mempunyai Administration of Muslim Law Enactment, 1964, dan Peraturan 
zakat Fitrah; Pulau Pinang mempunyai Administration of Muslim, Law 
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Enactment 1959; Melaka mempunyai Administration of Muslim Law 
Enactment, 1959; Sabah ialah Enakmen Pentadbiran Agama Islam, 1977, 
dan Enakmen Zakat Dan Fitrah 1993 (Sabah); dan Sarawak mempunyai 
Enakmen Zakat dan Fitrah, 1966 dan Zakat dan Fitrah Tahun 1966 
(MAIWP, 2006).  
 
Tindakan undang-undang boleh dikenakan kepada mereka yang enggan 
membayar zakat selepas cukup segala syarat-syaratnya. Sesiapa yang 
enggan membayar zakat adalah menjadi satu kesalahan. Misalnya negeri 
Pulau Pinang,5 Pahang,6 Negeri Sembilan,7 Melaka,8 Johor,9 Sabah,10 
Sarawak,11 Terengganu,12 Selangor,13 dan Wilayah Persekutuan,14 
mengenakan hukuman kepada mereka yang mengelak daripada membayar 
semua sumber zakat atau membuat pembayaran zakat melalui saluran tidak 
rasmi. Negeri Kedah sebaliknya hanya mengenakan hukuman kepada 
mereka yang mengelakkan diri daripada membayar zakat bijirin sahaja 
terutamanya padi. Hukuman turut dikenakan kepada mereka yang 
membayar zakat melalui saluran tidak rasmi dengan pengecualian 
pembayaran fitrah. Sementara negeri Kelantan pula, satu per tiga daripada 
hasil zakat yang mesti dibayar dibenarkan untuk diserahkan kepada saluran 
tidak rasmi. 
 
Namun terdapat ketakeselarasan dalam jumlah denda terhadap kesalahan 
tersebut di setiap negeri. Denda paling tinggi ialah negeri Kedah, Melaka 
dan Selangor, iaitu sebanyak RM5,000. Ini diikuti oleh negeri Sabah, 
Terengganu dan Kelantan masing-masing sebanyak RM4,000, RM3,000 
dan RM2,000. Negeri Johor, Pahang, Pulau Pinang, Wilayah Persekutuan 
                                                 
5 Seksyen 16(a), (b), Enakmen Kesalahan Jenayah Syariah (Negeri Pulau Pinang) 1996. 
6 Seksyen 17(3), (4), Enakmen Pentadbiran Undang-Undang Islam 1991 (no. 3/1991). 
7 Seksyen 118, Enakmen Jenayah Syariah Negeri Sembilan (no. 4, 1992). 
8 Seksyen 82, Enakmen Kesalahan Syariah (Negeri Melaka) 1991. 
9 Seksyen 16(a), (b), Enakmen Kesalahan Jenayah Syariah Johor (no. 4, Tahun 1997). 
10 Seksyen 61(1), (2) Enakmen Zakat dan Fitrah 1993. 
11 Seksyen 17, Undang-Undang Zakat dan Fitrah Sarawak 1966. 
12 Seksyen 20(a), (b), Enakmen Kesalahan Jenayah Syariah (Takzir) Terengganu 2001. 
13 Seksyen 21, Enakmen Jenayah Syariah Selangor (no. 9, tahun 1995). 
14Seksyen 16(a), (b), Akta Kesalahan Jenayah Syariah Wilayah-Wilayah Persekutuan, Akta 
559. 
K o n f e r e n s i  I n t e r n a s i o n a l | 351 
 
dan Negeri Sembilan adalah sebanyak RM1,000. Denda paling rendah 
ialah negeri Perlis, iaitu sebanyak RM100, kedua terendah ialah Sarawak, 
iaitu sebanyak RM200, dan ketiga terendah ialah Perak, iaitu sebanyak 
RM500.  Amaun denda yang pelbagai ini tidaklah mempamerkan 
kedudukan sosioekomi negeri berkenaan. Misalnya Wilayah Peserkutuan 
pastinya mempunyai kedudukan sosioekonomi lebih baik daripada Kedah 
dan Terengganu, tetapi amaun denda yang diperuntukan di bawah 
enakmen yang berkaitan menunjukkan sebaliknya, iaitu lebih rendah. 
 
Zakat Pendapatan di Malaysia 
 
Takrif zakat di setiap negeri agak berbeza, namun secara umumnya takrif 
itu mempunyai maksud yang hampir sama. Selangor, Pulau Pinang, Negeri 
Sembilan dan Melaka misalnya memberi takrif zakat sebagai sepersepuluh 
(tithe) daripada harta tertentu. Terengganu dan Sabah pula memberi takrif 
zakat sebagai harta benda yang wajib dibayar oleh orang Islam. Kedah, 
Perak, Perlis dan Sarawak memberi takrif zakat sebagai satu pemberian 
yang wajib dikeluarkan. Kelantan dan Pahang memberi takrif zakat sebagai 
sebahagian daripada hasil padi, binatang ternakan, barang-barang 
perniagaan, emas dan perak. Negeri Johor tidak memberi sebarang takrif 
zakat di dalam enakmennya.   
 
Namun secara umumnya harta-harta yang diwajibkan zakat padi, emas, 
perak, wang tunai, binatang ternakan, barang-barang perniagaan, harta 
galian dan rikaz. Namun pada waktu yang sama, turut disebut harta-harta 
lain yang tidak khusus.15 Bersesuaian dengan perkembangan pelbagai 
bentuk harta semasa, usaha-usaha untuk memperluaskan asas harta wajib 
zakat turut diambil oleh pihak berkuasa negeri. Majlis Agama Islam 
Negeri melalui Jawatankuasa Fatwa Negeri misalnya telah mewajibkan 
zakat ke atas pendapatan.  
 
Majlis Agama Islam Kelantan misalnya mewajibkan zakat ke atas 
pendapatan yang diperoleh daripada usaha dalam bentuk gaji, elaun, 
ganjaran, pampasan atau pendapatan pindahan atau yang diperoleh melalui 
kerjaya yang bercorak profesional, kepakaran atau kemahiran (Jabatan 
Mufti Kerajaan Negeri Kelantan, 1999). Majlis Agama Islam Negeri lain 
turut mengambil tindakan sedemikian. Majlis Agama Islam Negeri Perak 
                                                 
15 Misalnya Enakmen Majlis Agama Islam dan Adat Istiadat Melayu Kelantan 1994 
menyebut harta wajib zakat ialah padi, emas, perak, wang tunai, binatang ternakan, 
barang-barang perniagaan, harta galian, rikaz dan lain-lain. 
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misalnya berpendapat zakat wajib dikenakan ke atas pendapatan (al-Mal 
al-Mustafad) (Jawatankuasa Syariah Negeri Perak, 1990). Muzakarah 
Jawatankuasa Fatwa Kebangsaan kali Ke-31 yang bersidang pada 9 
Disember 1992 dan kemudian Muzakarah (khas) Jawatankuasa Fatwa 
Kebangsaan yang bersidang pada 22 Jun 1997 turut mewajibkan zakat ke 
atas pendapatan. 
 
Pendapatan bermaksud perolehan yang diterima yang merangkumi 
pendapatan penggajian dan pendapatan bebas. Pendapatan penggajian 
merupakan ganjaran perkhidmatan seseorang dengan majikan yang 
meliputi gaji tahunan, tunggakan gaji, pelbagai elaun dan pendapatan lain-
lain yang berkaitan dengan penggajian. Pendapatan bebas ialah pendapatan 
seseorang melalui sesuatu kerja atau usaha kepakaran yang merupakan 
ganjaran daripada perkhidmatannya. Pendapatan tersebut meliputi khidmat 
guaman, khidmat nasihat, perundingan, rawatan perubatan, kejuruteraan, 
seniman dan lain-lain (JAWHAR, 2008).  
 
Paling tidak terdapat tiga kaedah perakaunan zakat pendapatan. 
Jawatankuasa Fatwa Kerajaan Negeri Selangor misalnya memutuskan tiga 
kaedah perakaunan zakat pendapatan. Pertama, berasaskan pendapatan 
kasar tanpa sebarang tolakan keperluan asas. Kedua, berasaskan 
pendapatan bersih selepas tolakan keperluan asas yang dibenarkan. Ketiga, 
berasaskan pendapatan bersih selepas tolakan perlanjaan asas sebenar yang 
dilakukan.  
 
Dengan kata lain, kaedah pertama ialah dikira daripada keseluruhan 
jumlah pendapatan dan dikeluarkan pada kadar 2.5 peratus sebagai zakat. 
Kaedah kedua ialah dikira daripada jumlah pendapatan ditolak keperluan 
asas yang dibenarkan, iaitu diri sendiri RM8,000, isteri RM3,000, anak-
anak RM1,000 seorang, pemberian kepada ibu bapa; caruman KWSP, 
caruman ke dalam akaun Tabung Haji dan caruman ke dalam mana-mana 
institusi yang mengeluarkan zakat kepada pencarum seperti takaful. 
Setelah itu barulah zakat dikeluarkan pada kadar 2.5 peratus. Kaedah 
ketiga ialah dikira daripada jumlah pendapatn ditolak jumlah sebenar 
perbelanjaan keperluan asas, iaitu makanan, tempat tinggal, pakaian, 
perubatan, pengangkutan dan pendidikan.16 Kemudian zakat dikeluarkan 
pada kadar 2.5 peratus. 
                                                 
16 Kaedah pertama adalah agak membebankan kerana ia langsung tidak mengambil kira 
aspek penggunaan dan saraan seseorang. Kaedah ketiga tidak digalakkan kerana 
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Keperluan asas bermaksud perbelanjaan daruriyah, iaitu perbelanjaan 
keperluan asasi harian berasaskan perbelanjaan masa kini. Namun ia 
mungkin berbeza mengikut keadaan ekonomi tempatan.17 Secara 
umumnya perbelanjaan daruriyah adalah meliputi diri sendiri, isteri, anak-
anak, ibu bapa dan tanggungjawab lain seperti adik beradik, jiran dan 
musafir. Selain itu perbelanjaan ini juga meliputi caruman wajib seperti 
caruman Kumpulan Wang Simpanan Pekerja (KWSP) dan kadar zakatnya 
ialah 2.5 % ke atas baki bersih pendapatan (JAWHAR, 2008). 
 
Zakat Perniagaan Malaysia 
 
Kefarduan zakat perniagaan disebutkan dengan nyata dalam al-Quran dan 
al-Hadith. Kaedah perakaunan zakatnya pula adalah berasaskan modal 
kerja. Di dalam Kitab al-Amwal, Abu Ubayd melaporkan daripada Maimun 
b. Mahran  seperti berikut: 
 
“Apabila sudah tiba waktu kamu mengeluarkan zakat, kiralah 
berapa jumlah wang tunai yang ada pada mu, kira berapa nilai 
barangan perniagaan yang kamu miliki, kemudian dinilai 
keseluruhan barangan tersebut dengan nilai wang tunai, dan 
kiralah hutang yang dapat dijelaskan (yang diberi persetujuan 
untuk dibayar), dan tolaklah hutang yang perlu dijelaskan, 
kemudian keluarkanlah zakat bakinya” (Abu ‘Ubayd, 1991: 
362). 
 
Ini dapat dirumuskan bahawa modal kerja meliputi wang tunai, nilai 
barangan perniagaan, jumlah hutang sebenar yang pasti dapat dipungut 
                                                                                                                
seseorang itu boleh jadi terlepas daripada menunaikan zakat pendapatan, walhal pada 
masa yang sama dia mampu menjalani hidup yang mewah, misalnya memiliki kereta 
besar dengan rumah yang besar. Kaedah kedua adalah paling baik kerana ia tidak terlalu 
ringan dan tidak terlalu membebankan sehingga menyebabkan seseorang itu terlepas dari 
menunaikan zakat pendapatan. Kaedah kedua inilah yang diamalkan di negara ini. 
17 Di negeri Kelantan misalnya, kadar perbelanjaan daruriyah yang ditetapkan mestilah 
yang paling sederhana bagi satu tahun. Kadar ini meliputi diri sendiri dan keluarga di 
bawah tanggungan, iaitu perbelanjaan diri sebanyak RM5,000, perbelanjaan isteri 
sebanyak RM3,000 dan perbelanjaan anak-anak sebanyak RM2,000. Kadar ini hanyalah 
sebagai panduan umum sahaja kerana kadar sebenar perbelanjaan daruriyah bergantung 
kepada bilangan tanggungan dan perbelanjaan daruriyah lain seperti perbelanjaan 
pelajaran dan sebagainya (Jabatan Mufti Kerajaan Negeri Kelantan, 1999). Jabatan Zakat 
Selangor membenarkan perbelanjaan diri sebanyak RM8,000, manakala perbelanjaan 
anak-anak sebanyak RM1,000 seorang.  
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ditolak dengan jumlah hutang. Zakat dikenakan ke atas baki pada kadar 2.5 
peratus. Kaedah modal kerja ini disokong oleh beberapa tabi’in lagi. 
Antaranya ialah Hasan al-Basri dan Ibrahim al-Nakha’i (Yusuf al-
Qaradawi, 1999). 
 
Bagaimanapun, di Malaysia pihak JAKIM (2001) mencadangkan dua 
kaedah perakaunan zakat perniagaan.18 Pertama ialah kaedah modal 
berkembang. Kedua ialah kaedah modal kerja. Aplikasi kaedah-kaedah 
tersebut memerlukan pelarasan bagi item-item tertentu. Dengan kata, 
kaedah pertama ialah kaedah modal berkembang terselaras, makanala 
kaedah kedua ialah kaedah modal kerja terselaras (Zahri Hamat, 2008). 
Untuk kaedah modal kerja terselaras, pelarasan itu melibatkan item-item 
aset semasa dan item-item liabiliti semasa (Syed Mohd. Ghazali Wafa, 
2001). Taksiran zakat perniagaan ini dibuat berdasarkan kunci kira-kira 
(balance sheet) sesuatu perniagaan. 
 
Dengan itu, kaedah modal berkembang mengambilkira ekuiti pemilik entiti 
perniagaan tersebut, sumber-sumber pembiayaan kewangan dan dibuat 
pelarasan sama ada dicampur atau sebaliknya. Dengan kata lain, kaedah 
modal berkembang ialah modal dicampur dengan keuntungan. Kaedah 
modal berkembang dapat dirumuskan seperti berikut: 
 
Ekuiti Pemilik + Liabiliti Jangka Panjang - Aset Tetap - Aset 
Bukan Semasa +/- Pelarasan = Harta Perniagaan Yang 
Tertakluk Kepada Pengiraan Zakat. 
 
Kaedah modal kerja pula mengambilkira kedudukan harta semasa 
perniagaan ditolak dengan tanggungan semasa perniagaan dan dibuat 
pelarasan dengan beberapa perkara yang berkaitan dengan zakat. Pelarasan 
ini dibuat sama ada dengan mencampurkan item-item yang telah 
dikenalpasti perlu ditambah atau membuat tolakan. Kaedah modal kerja 
dapat dirumuskan seperti berikut: 
 
                                                 
18 Kedua-dua kaedah taksiran zakat perniagaan ini dipetik dari Syed Ghazali Wafa Syed 
Adwam Wafa (2001: 28 – 31). Walau bagaimanapun, Accounting and Auditing 
Organization For Islamic Financial Institutions (AAOIFI) mencadangkan zakat 
perniagaan dikenakan pada 2.5775% sekiranya penyata kewangan tahunan disediakan 
berasaskan tahun Mesihi. 
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Aset Semasa - Liabiliti Semasa +/- Pelarasan = Harta 
Perniagaan Yang Tertakluk Kepada Pengiraan Zakat. 
Perbezaan kedua-dua kaedah ini hanyalah dari segi pendekatan sahaja 
kerana ianya berasaskan persamaan perakaunan, iaitu: 
Ekuti Pemilik + Liabiliti Jangka Panjang - Aset Tetap - Aset 
Bukan Semasa = Aset Semasa - Liabiliti Semasa. 
Pelarasan-pelarasan dibuat berdasarkan tiga hujah. Pertama, semasa 
mengambilkira harta semasa, item-item bukan milik sempurna dan tidak 
produktif perlu ditolak daripada aset semasa.19 Kedua, semasa 
mengambilkira harta semasa juga semua sumbangan, derma dan sedekah 
yang dibuat oleh entiti perniagaan tersebut pada akhir haul (sukuan 
terakhir) perlu kebajikan masih dikenakan zakat dan perlu dicampur 
kepada aset semasa, kecuali kalau sumbernya adalah dari tabung 
kebajikan. Ketiga, semasa mengambil kira tanggungan semasa, item-item 
tertentu tidak dibenarkan tolak daripada tanggungan semasa.20 Bagi item-
item liabiliti semasa yang boleh ditolak adalah yang bersifat operasi sahaja 
termasuk pemiutang perdagangan (trade creditors), belanja-belanja operasi 
seperti gaji, elektrik, telefon, dan cukai. Zakat perniagaan dikenakan ke 
atas baki yang dikenali sebagai modal kerja bersih pada kadar 2.5 peratus. 
                                                 
19 Pelarasan tersebut adalah meliputi pertama, barang-barang tidak wajib zakat hendaklah 
dikeluarkan seperti barang-barang dan hasil yang haram umpama riba, judi dan arak; 
kedua, bukan milik sempurna seperti bayaran deposit air, deposit telefon, elektrik dan 
lain-lain yang seumpamanya; ketiga, penghutang kewangan, yakni wang yang 
dipinjamkan; keempat, tiada item yang dikenakan zakat dua kali seperti  dividen yang 
sudah dibayar zakat oleh syarikat yang dilaburkan; kelima, aset semasa mestilah yang 
produktif, hutang lapuk, stok lupus, penurunan nilai yang ketara dan kekal hendaklah 
ditolak; dan keenam, tabung-tabung yang bersifat kebajikan. Bagaimanapun, tabung 
kebajikan yang bersifat pusingan seperti pinjaman Qardhul Hassan, amaun yang 
dikecualikan zakat adalah nilai pokok yang dimanfaatkan. Tetapi tabung kebajikan yang 
bersifat hangus melalui pemberian derma, khairat maka hanya nilai baki tabung yang 
dikecualikan. 
 
20 Item-item tersebut meliputi pertama, pinjaman yang bukan berbentuk operasi perniagaan 
yakni, ‘financial loans’ dan pengkelasan semula pinjaman berjangka; kedua, dividen yang 
dicadangkan (dividend payable); ketiga, overdraf; dan keempat, pajakan kewangan/modal 
(financial/capital lease).  
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Zakat dan Cukai Pendapatan 
 
Antara isu pelarasan zakat dan cukai pendapatan di Malaysia ialah tentang 
rebat zakat terhadap zakat yang telah dibayar kepada pihak berkuasa 
negeri. Untuk zakat pendapatan, seksyen 6A(1), ACP 1967 menyebut 
bahawa rebat zakat hendaklah diberikan ke atas cukai pendapatan yang 
dikenakan bagi tahun taksiran pendapatan individu yang bermastaututin di 
Malaysia. Rebat zakat yang dibenarkan ditolak daripada cukai pendapatan 
adalah tertakluk kepada syarat-syarat berikut. Pertama, bayaran zakat itu 
mestilah yang diwajibkan (Seksyen 6A(3), ACP 1967). Kedua, bayaran itu 
hendaklah dibuktikan dengan resit yang dikeluarkan oleh pihak berkuasa 
agama negeri di Malaysia (Seksyen 6A(2)(b), ACP 1967). Ketiga, bayaran 
zakat hendaklah dibuat dalam tahun asas (Seksyen 6A(4), ACP 1967). 
Keempat, amaun yang boleh ditolak bagi satu-satu tahun tahun taksiran 
terhad kepada amaun cukai pendapatan pada tahun tersebut (Seksyen 
6A(4), ACP 1967). Ia berkuatkuasa mulai tahun taksiran 1978. 
 
Jadual 1 : Pengiraan Cukai Pendapatan Bagi Tahun Taksiran 2012 
Keterangan Contoh 1 Contoh 2 
Amaun Pendapatan Bercukai  RM40,000 RM40,000 
Amaun Cukai Kena Bayar 2,125 2,125 
Tolak : Bayaran Zakat (RM40,000 x 2.5%) 1,000 2,500 
Baki Cukai Kena Dibayar RM1,125                  - 
 
Di dalam Jadual 1, contoh 1 mempamerkan bayaran zakat diberi rebat 
zakat sepenuhnya, iaitu sebanyak RM1,000. Pembayar cukai perlu 
membayar cukai kepada LHDN sebanyak RM1,125. Sebaliknya, contoh 2 
mempamerkan pembayar cukai perlu membayar cukai diberikan rebat 
zakat terhad kepada amaun cukai kena bayar, iaitu RM2,125. Tiada 
sebarang pulangan balik atau rebat ke tahun hadapan diberikan oleh 
LHDN terhadap lebihan bayaran zakat sebanyak RM325.  
 
Perlu diambil ingatan bahawa bayaran zakat itu mestilah yang diwajibkan 
(Seksyen 6A(3), ACP 1967). Misalnya kadar zakat pendapatan yang 
difatwakan adalah 2.5 peratus, maka sepatutnya amaun rebat zakat yang 
dibenarkan adalah RM1,000 sahaja, bukannya RM2,125 (Contoh 1 dan 2, 
Jadual 1). Seksyen 6A(3), ACP 1967 juga tidak menyebut secara nyata 
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bayaran zakat itu hanya untuk zakat pendapatan. Dengan kata lain, bayaran 
zakat yang dibuat oleh individu sama ada zakat padi, emas, perak, wang 
tunai, binatang ternakan, ataupun barang-barang perniagaan turut 
mendapat rebat zakat. Bagaimanapun, bayaran zakat itu mestilah dibuat 
kepada pihak berkuasa negeri-negeri di Malaysia, bukannya kepada 
institusi zakat luar negara (Seksyen 6A(2)(b), ACP 1967).  
 
Namun hal ini berbeza dengan cukai syarikat kerana ada syarikat yang 
diberikan rebat cukai dan ada syarikat yang diberikan potongan zakat 
perniagaan. Mengikut Akta Cukai Pendapatan (ACP) 1967, ia boleh 
dibahagikan kepada tiga bentuk (Zahri, 2009). Pertama, bayaran zakat 
yang dibenarkan bagi Syarikat Luar Pesisir Labuan (LOFSA). Bayaran 
zakat yang dibenarkan sebagai rebat cukai seperti diperuntukkan di bawah 
Akta Cukai Aktiviti Perniagaan Luar Pesisir Labuan (LOBATA) 1990. 
Kedua, bayaran zakat perniagaan syarikat yang dibenarkan sebagai 
potongan belanja dibenarkan di bawah seksyen 44 (11A), ACP 1967 yang 
telah berkuatkuasa mulai tahun taksiran 2005. Ketiga, bayaran zakat 
perniagaan sama ada unit amanah ataupun koperasi dibenarkan sebagai 
potongan dibenarkan di bawah Seksyen 44(11A), ACP 1967. Ia 
berkuatkuasa mulai tahun taksiran 2007.  
 
Ketiga-tiga bentuk potongan zakat perniagaan ini boleh dibahagikan 
kepada dua kategori. Kategori pertama ialah bayaran zakat bagi Syarikat 
Luar Pesisir Labuan (LOFSA) adalah dibenarkan sebagai rebat cukai.  
Kategori kedua ialah bayaran zakat perniagaan syarikat, unit amanah dan 
koperasi sebagai potongan belanja perniagaan yang dibenarkan. 
  
Potongan zakat perniagaan ini diperuntukan di bawah Seksyen 44(11A), 
Akta Cukai Pendapatan (ACP) 1967. Namun potongan zakat perniagaan 
ini dibenarkan dengan dua syarat. Pertama, bayaran zakat perniagaan itu 
mesti dibuat dalam tahun taksiran yang berkaitan. Kedua, amaun zakat 
perniagaan yang dibayar hendaklah tidak melebihi 2.5 peratus daripada 
pendapatan agregat syarikat. Ketiga, bayaran zakat hendaklah dibuat atas 
nama syarikat dan dibayar kepada badan berkuasa agama yang ditubuhkan 
di bawah mana-mana undang-undang bertulis, atau orang perseorangan 
yang diberi kuasa oleh badan agama tersebut. 
 
Pendapatan agregat ialah jumlah besar pendapatan perniagaan dari semua 
punca termasuk pendapatan perniagaan, sewa, dividen dan lain-lain. 
Dengan kata lain, potongan zakat perniagaan yang dibenarkan dikira 
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berdasarkan penyata pendapatan, sedangkan taksiran zakat perniagaan 
dibuat berdasarkan kunci kira-kira.  
 
Jadual 2 : Pengiraan Cukai Pendapatan Bagi Tahun Taksiran 2012 
Keterangan Contoh 1 Contoh 2 
Pendapatan Agregat RM40,000 RM40,000 
Tolak : Zakat Perniagaan (terhad 40,000 @ 
2.5%) 
1,000 1,500 
Pendapatan Bercukai 39,000 39,000 
Jumlah Cukai Pendapatan (39,000 @ 28%) 10,920 10,920 
Jumlah Cukai Kena Dibayar RM10,920 RM10,920 
 
Di dalam Jadual 2, contoh 1 mempamerkan bahawa bayaran zakat 
sebanyak RM1,000 dibenarkan sebagai potongan perbelanjaan sebelum 
daripada pendapatan bercukai. Walau bagaimanapun, amaun potongan 
yang dibenarkan tertakluk kepada had maksimum 2.5 peratus daripada 
pendapat agregat. Justeru, apabila bayaran zakat dibuat sebanyak RM1,500 
seperti contoh 2, maka potongan yang diberikan adalah dihadkan kepada 
RM1,000 sahaja. 
 
Oleh kerana perkiraan potongan zakat perniagaan yang dibenarkan dibuat 
berdasarkan penyata pendapatan, maka dua kemungkinan boleh berlaku. 
Pertama, mungkin jumlah zakat perniagaan sesebuah syarikat itu 
berjumlah berjuta-juta tetapi jumlah potongan itu tetap dihadkan sebanyak 
2.5 peratus daripada pendapatan agregat. Kedua, jika pendapatan agregat 
berjuta-juta tetapi zakat yang dibayar kurang 2.5 peratus daripada 
pendapatan agregat, maka manfaat potongan yang diberikan tidak dapat 
dimaksimumkan. Hal ini terjadi kerana kaedah perakaunan zakat 
perniagaan tidak menggunakan angka daripada penyata pendapatan, tetapi 
sebaliknya menggunakan angka daripada kunci kira-kira. 
 
Walaupun ada pihak yang berhujah, pada kebiasaannya jika pendapatan 
agregat tinggi, maka amaun zakat juga akan tinggi. Ini kerana pendapatan 
agregat itu biasa melambangkan operasi sesebuah syarikat. Jika operasi 
syarikat itu besar, maka aset semasa dan liabiliti semasanya juga tinggi. Ini 
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bermakna zakat yang perlu dibayar adalah tinggi.21 Andaian ini tidaklah 
semestinya selalu berlaku begitu. Ia boleh berlaku sebaliknya, iaitu 
syarikat mengalami kerugian tetapi mempunyai aset semasa bersih yang 
tinggi dan zakat dikenakan ke atas syarikat berkenaaan.  
 
Oleh yang demikian, kaedah perakaunan zakat perniagaan dan fiqh yang 
sedang diamalkan oleh pihak berkuasa zakat boleh diharmonikan. 
Walaupun kaedah modal kerja telah diterima untuk diamalkan di Malaysia, 
namun perubahan terhadap kaedah perakaunan zakat perniagaan boleh 
dilakukan kerana kaedah modal kerja dibentuk bukan berdasarkan nas 
yang qat’i. Antara perubahan yang boleh dilaksanakan ialah dengan 
meneroka pelbagai kaedah perakaunan zakat perniagaan yang baru 
termasuklah kaedah perakaunan zakat perniagaan berasaskan keuntungan. 
Apatah lagi ia sudah diamalkan oleh Baitul Mal Aceh Darussalam, 




Berdasarkan analisis di atas, paling tidak dua rumusan dapat dibuat. 
Pertama, secara umumnya peruntukan seksyen 6A(3), ACP 1967, semua 
bayaran zakat oleh individu sama ada zakat padi, emas, perak, wang tunai, 
binatang ternakan, ataupun barang-barang perniagaan boleh dan layak 
untuk mendapatkan rebat zakat. Hal ini kerana seksyen tersebut tidak 
menyebut secara nyata rebat zakat itu tidak dibenarkan.  
 
Kedua, oleh kerana perkiraan potongan zakat perniagaan yang dibenarkan 
dibuat berdasarkan penyata pendapatan, maka kaedah perakaunan zakat 
berasaskan pendapatan adalah satu kaedah alternatif untuk perakaunan 
zakat. Ini kerana untuk membuat pindaan ke atas peruntukan seksyen 
44(1), ACP 1967 adalah sesuatu tindakan yang tidak mudah. Apatah lagi, 
kaedah perakaunan zakat perniagaan itu sendiri khususnya berasaskan aset 
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Kitab al-Amwal, Islamabad: Pakistan Hijra Council. 
                                                 
21 Sila rujuk temu bual dengan Dr. Veerinderjeet Singh dan Abdul Samad Hj Alias dalam 
Majalah Asnaf. 
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Peningkatan dalam kos kehidupan harian telah memberikan impak kepada 
kos pembangunan Pengajian Tinggi khususnya pengajian tinggi awam 
(IPT) di Malaysia. Keadaan ini bertambah runcing apabila peruntukan 
belanjawan kepada IPT tersebut telah dikurangkan kepada 70 peratus 
daripada keseluruhan belanjawan. Perkara ini memberi kesan kepada 
pembangunan dan inovasi IPT secara amnya dan kepada pusat atau 
institusi baru seperti Pusat Kajian Pengurusan Pembangunan Islam 
(ISDEV) di Universiti Sains Malaysia (USM) secara khususnya. Dalam 
keadaan ISDEV baru berusia 8 tahun dan sedang dipertimbangkan oleh 
USM untuk dinaiktarafkan menjadi Pusat Kecemerlangan Penyelidikan, 
kekurangan peruntukan belanjawan tersebut memaksa ISDEV untuk 
mencari dana alternatif, terutamanya dalam usaha merealisasikan 
pemantapan pengajaran, penyelidikan dan infrastrukturnya. Antara sumber 
dana alternatif yang telah dikenal pasti ialah instrumen wakaf, khususnya 
dalam usaha ISDEV membina kompleksnya. Usaha ini kebetulan selari 
pula dengan hasrat Majlis Agama Islam Negeri Pulau Pinang (MAINPP) 
untuk “memasyarakatkan wakaf”. Kertas kerja ini cuba meneliti apakah 
yang dimaksudkan dengan “memasyarakatkan wakaf” ini dan 
menganalisis mekanisme “memasyarakatkan wakaf” tersebut berdasarkan 
kes pembiayaan pembangunan wakaf kompleks ISDEV. Bagi tujuan ini, 
teknik pengumpulan kajian perpustakaan dan temu duga mendalam 
dilakukan dengan menggunakan analisis kandungan. Berdasarkan kepada 
teknik-teknik ini, kertas kerja ini mendapati bahawa wakaf merupakan 
                                                 
1 Kertas kerja yang dibentangkan di Seminar Serantau Institusi Pengajian Tinggi Islam 
(SeiPTI2013) di Brunei pada 4 hingga 5 Disember bertempat Bandar Sri Begawan, 
Brunei. 
2 Timbalan Pengarah Pusat Kajian Pengurusan Pembangunan Islam, Universiti Sains 
Malaysia dan pensyarah kanan di Bahagian Ekonomi, Pusat Pengajian Sains 
Kemasyarakatan. 
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instrumen pembiayaan pembangunan pengajian tinggi yang cukup 
dinamik, manakala “program memasyarakatkan wakaf” bermaksud 
membina partisipasi popular dalam menyuburkan wakaf dan 
mekanismenya berdasarkan kepada nilai-nilai ta’awun (kerjasama) antara 
autoriti wakaf seperti MAINPP dengan masyarakat seperti ISDEV. 
      
Pengenalan 
 
Peningkatan dalam kos kehidupan harian telah memberikan impak kepada 
kos pembangunan Pengajian Tinggi khususnya pengajian tinggi awam 
(IPT) di Malaysia. Keadaan ini bertambah runcing apabila peruntukan 
belanjawan kepada IPT tersebut telah dikurangkan kepada 70 peratus 
daripada keseluruhan belanjawan. Realiti ini dapat dilihat daripada 
peruntukan yang semakin meningkat seperti yang disiarkan Rancangan 
Malaysia ke-7 hingga ke 10 (Ahmad Shaiful Anuar Ahmad Shukor, 2013). 
Peruntukan untuk pendidikan telah bertambah sebanyak lima kali ganda 
dalam nilai nominal dari Rancangan Malaysia ke-7 (RM10,210 juta) 
kepada RM 50,200 juta (Rancangan Malaysia ke 10). Antara peningkatan 
yang berlaku adalah bertambahnya pembukaan universiti-universiti awam 
baru, misalnya Universiti Sarawak Malaysia, Universiti Sabah Malaysia, 
Kolej Universiti Sultan Zainal Abidin, Universiti Terengganu dan lain-lain 
lagi. Fakta ini dapat dilihat dengan berlakunya peningkatan pembangunan 
Pendidikan Tinggi dari RM2,447.9 juta pada Rancangan Malaysia ke-7 
kepada RM16,069 juta pada Rancangan Malaysia ke-9.  Percambahan 
universiti-universiti baru ini telah menyebabkan universiti-universiti lama 
seperti Universiti Malaya, Universiti Kebangsaan Malaysia, Universiti 
Sains Malaysia, Universiti Putra Malaysia, dan Universiti Teknologi 
Malaysia telah kurang diberi peruntukan kerana dikatakan telah matang 
dan mampu menjana kewangannya.  
 
Perkara ini memberi kesan kepada pembangunan dan inovasi IPT secara 
amnya dan kepada kelima-lima universiti tersebut. Begitu juga dengan 
perkembangan dan penubuhan pusat atau institusi baru di universiti 
tersebut menghadapi cabaran kewangan yang sama. Antara pusat yang 
menerima masalah ini adalah Pusat Kajian Pengurusan Pembangunan 
Islam (ISDEV) di Universiti Sains Malaysia (USM). Dalam keadaan 
ISDEV baru berusia 8 tahun dan sedang dipertimbangkan oleh USM untuk 
dinaiktarafkan menjadi Pusat Kecemerlangan Penyelidikan, kekurangan 
peruntukan belanjawan tersebut memaksa ISDEV untuk mencari dana 
alternatif, terutamanya dalam usaha merealisasikan pemantapan 
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pengajaran, penyelidikan dan infrastrukturnya. Antara sumber dana 
alternatif yang telah dikenal pasti adalah instrumen wakaf, khususnya 
dalam usaha ISDEV membina kompleksnya. Kepentingan wakaf dalam 
membangunkan institusi pengajian tinggi dapat dilihat kejayaan yang 
dilakukan oleh Universiti Al-Azhar sehingga sekarang (Rosnani Hashim, 
1990).   
 
Isu yang timbul dalam menguruskan wakaf di institusi pengajian tinggi, 
pihak universiti kena memohon dengan Majlis Agama Islam Negeri 
(MAIN) sebagai muttawalli harta wakaf tersebut sehingga perkara ini 
menyebabkan kebebasan dan kemajuan berwakaf itu menjadi kurang 
menggalakkan. Perkara ini telah menyebabkan universiti yang ingin 
memperkasakan wakaf terpaksa tidak mengumumkan pelaksanaan 
pembiayaan dengan wakaf dan menukarkan kepada yayasan demi 
mengelakkan campur tangan terus daripada MAIN. 
Bagi tujuan mengaktifkan dan meningkat martabat Majlis Agama Islam 
Negeri Pulau Pinang (MAINPP) telah berhasrat melaksanakan penyuburan 
wakaf atau dikenali sebagai “memasyarakatkan wakaf”. Justeru kertas 
kerja ini cuba meneliti apakah yang dimaksudkan dengan 
“memasyarakatkan wakaf” ini dan menganalisis mekanisme 
“memasyarakatkan wakaf” tersebut berdasarkan kes pembiayaan 
pembangunan wakaf kompleks ISDEV. Justeru kertas kerja akan 
membincangkan beberapa bahagian. Bahagian pertama, pengenalan; 
kedua, pembiayaan dalam instrumen wakaf; ketiga sejarah perkembangan 
ISDEV; keempat, memasyarakatkan wakaf MAINPP; kelima, pembiayaan 
pembangunan kompleks wakaf; dan terakhir kesimpulan. 
 
Pembiayaan dalam Instrumen Wakaf 
 
Bagi tujuan memperoleh biaya dalam usaha membangunkan harta wakaf, 
banyak bentuk pembiayaan yang telah dilakukan. Antara bentuk yang 
sering dilakukan ialah dengan mengaplikasikan mod pembiayaan Islam 
seperti instrumen yang berasaskan hutang, instrumen berasaskan ekuiti dan 
instrumen berasaskan keupayaan sendiri oleh muttawalli (Zulkifli Hasan & 
Muhammad Najib Abdullah, 2008; Zakaria Bahari, 2013). Instrumen yang 
berasaskan hutang yang pernah dilaksanakan oleh institusi wakaf ialah 
model pelaburan tanah wakaf berasas hutang seperti Bangunan Mara di 
Pulau Pinang dan Bangunan Lembaga Tabung Haji di Ampang Kuala 
Lumpur. Muttawalli yang tidak mempunyai cukup modal boleh 
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melaksanakan pembangunan harta wakaf, dengan menggunakan kaedah 
bangun, operasi dan pemindahan (BOT)3. 
 
Bagi model pembiayaan yang berasaskan ekuiti, pembangunan tanah 
wakaf telah dilaksanakan di Pulau Pinang, iaitu pembangunan projek 
kerjasama dengan JKP Sdn. Bhd sebagai pemberi modal iaitu syarikat 
milik kerajaan dengan MAINPP. Dan pemaju membina 36 unit rumah. 
Keuntungan daripada transaksi jualan rumah dibagi mengikut persetujuan. 
Terdapat juga projek yang sedang dilaksanakan ialah pembangunan tanah 
wakaf Seetee Aisyah di Seberang Jaya, Pulau Pinang yang menggunakan 
konsep tawarruq, musyarakah dan ijarah (pajakan)4. Majlis Ugama Islam 
Singapura (MUIS) menggunakan sukuk musyarakah dalam projek 
pembangunan Bencoolen bernilai $35 juta antara Baitulmal MUIS, 
Syarikat Warees dan Wakaf MUIS. Projek keduanya ialah projek 
pembangunan wakaf 11 Beach Road menggunakan musyarakah dengan 
MUIS wakaf dengan pelabur bernilai $34 juta (Shamsiah Abdul Karim, 
2006).  
 
Bagi model pembiayaan sendiri pula mutawalli melaksanakan dengan 
usaha inisiatif sendiri, antaranya adalah dengan pajakan atau sewaan harta 
wakaf baik dalam bentuk tanah mahupun bangunan. Cara ini dapat 
menjanakan dana wakaf itu sendiri atau secara sewa kontrak penuh sekali 
gus (al-hikr) (Mohamad Tahir Sabit Mohammad, 2006: 7). Pemaju boleh 
memajukan tanah wakaf dengan menggunakan dana modal dan 
menghadapi risiko sendiri. Setelah tamat tempoh pajakan, pemaju 
hendaklah kembalikan tanah wakaf kepada muttawalli setelah pemaju 
mendapat hak kepenggunaan eksklusif membangun dan menggunakannya. 
Di samping itu terdapat model-model pembiayaan sendiri seperti wakaf 
tunai, wakaf saham dan inovatif istibdal juga telah dilaksanakan oleh 
kebanyakan MAIN Johor, Selangor, Melaka dan Pulau Pinang telah dapat 
menggerakkan pembangunan harta wakaf. Kebiasaan kaedah yang 
diaplikasikan untuk melaksanakan wakaf tunai ini ialah melalui kutipan 
                                                 
3 Build, Operate, and Transfer. Pembiayaan telah dilakukan pada tanah wakaf di Pulau 
Pinang (Bangunan UMNO 21 tingkat) dan di Wilayah Persekutuan (Bangunan Lembaga 
Tabung Haji). Sila lihat penjelasan lanjut dalam Zakaria Bahari (2013). 
 
4 Kesemua maklumat mengenai projek pembangunan harta wakaf Pulau Pinang tersebut 
merupakan hasil wawancara dengan Encik Fakhruddin bin Abd. Rahman, Pegawai di 
Bagian Wakaf di Majlis Agama Negeri Pulau Pinang (MAIPP). Penjelasan lebih lanjut 
dalam Zakaria Bahari, 2012. 
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manual dan melalui potongan sumber pendapatan serta simpanan5. Begitu 
juga dengan saham wakaf telah dilaksanakan oleh MAIN Johor, MAIN 
Selangor dan Yayasan Wakaf Malaysia dan wakaf saham oleh JCorp. 
Keharusan inovatif istibdal ini diperlukan apabila berlaku masalah yang 
dihadapi oleh harta wakaf tersebut. Antaranya kedudukan tanah yang tidak 
strategik, saiz atau lot tanah wakaf yang kecil dan tidak berdaya maju dan 
ekonomik. Oleh itu diharapkan istibdal merupakan salah satu cara untuk 
menyelesaikan masalah serta isu-isu yang berkaitan dengan harta wakaf 
masa kini6. Misalnya di Pulau Pinang, tukar ganti daripada jenis harta yang 
sama melalui tanah wakaf di Lebuh Tiek Soon (tanah wakaf khas) Maahad 
al-Mashoor al-Islami diganti dengan tanah wakaf khas jenis yang sama 
seluas 31 ekar di Mukim Genting, Balik Pulau dan pertukaran tanah di Lot 
1066, Mukim 4, Seberang Perai Tengah untuk membeli sebahagian tanah 
milik individu yang terletak berhampiran Masjid Permatang Pauh (Meor 
Hezbullah Meor Abd Malik, 2011). 
 
Masih banyak lagi instrumen wakaf yang boleh difikirkan, antaranya 
wakaf takaful, wakaf yang berbentuk bertempoh, misalnya wakaf tanaman. 
Mutawalli juga boleh mengaplikasikan instrumen kewangan Islam melalui 
sukuk seperti dilakukan oleh MUIS dan Arab Saudi (Zakaria Bahari, 
2012). Berhubungan dengan pembangunan wakaf, wakaf boleh dilakukan 
dengan mempertimbangkan kesemua jenis instrumen wakaf yang telah 
dibincangkan. 
 
                                                 
5 Wang kutipan wakaf tunai akan ditukar kepada harta kekal melalui badal dalam bentuk 
pembelian atau pembangunan hartanah, pembinaan bangunan (pejabat, kedai dan 
sekolah), pembangunan perladangan, ternakan serta perkilangan dan pembangunan wakaf 
yang sedia ada. Namun terdapat aplikasi yang berbeza di Wakaf Tunai Muhammdiyyah 
Sumatera Utara, dengan menggunakan kutipan tunai yang dilaburkan dalam bentuk 
deposit dan instrumen wang pelaburan di perbankan Syariah (Islam) di Sumatera Utara. 
Dividen dan keuntungan daripada deposit dan pelaburan dimanfaatkan kepada member 
pembiayaan kepada peniaga, hospital dan sebagai (Suhrawardi Lubis, 2012). 
6 Menurut Mohamad Tahir Sabit Mohammad (2006), istibdal boleh dilakukan dengan 
beberapa cara. Pertama ialah dengan menggantikan tanah tersebut dengan tanah yang 
sama. Pertukaran tanah wakaf ini paling tidak haruslah sama atau lebih penghasilan atau 
perkhidmatan tanpa mengurangkan peruntukan yang telah ditentukan oleh pewakif. 
Kedua ialah penggantian dengan nilai tunai. Ini bermaksud dengan menjual seluruh atau 
sebahagian tanah wakaf dan kemudian dengan membeli tanah lain yang memberikan 
fungsi dan tujuan wakaf yang sama. Terakhir ialah dengan penggantian separuh dan 
campuran. Penggantian campuran bermaksud menjual sebahagian tanah dan 
menggunakan hasil jualan tanah wakaf untuk membiayai pembangunan sebahagian tanah 
wakaf yang tidak dijual. Ini bertujuan untuk mendapat kecairan bagi pembiayaan tanah 
wakaf. 




Sejarah perkembangan Pusat Kajian Pembangunan Islam (ISDEV), 
Universiti Sains Malaysia bermula dengan penubuhan International 
Project on Islamic Political Economy. Pencetus idea penubuhan ini telah 
dilakukan oleh Profesor Muhammad Syukri Salleh dengan dibantu oleh 
beberapa orang pensyarah Pusat Pengajian Sains Kemasyarakatan dan 
Pusat Pengajian lain di Universiti Sains Malaysia. Mereka 
memperjuangkan pemikiran pembangunan berteraskan Islam (PBI) dalam 
menghadapi perkembangan ilmu pembangunan konvensional (kapitalisme, 
sosialisme dan Marxisme) (Muhammad Syukri Salleh, 2002). Pada 1997 
IPIPE telah ditukar nama kepada Projek Pengurusan Pembangunan Islam 
(IDMP). Banyak program telah dilaksanakan, antaranya mengadakan 
seminar dan bengkel kebangsaan dan  antarabangsa, penerbitan yang 
berhubungan dengan PBI, penyelidikan yang dibiayai oleh universiti dan 
kerajaan Negeri. Pada September 2005, IDMP telah dinaikkan taraf kepada 
ISDEV (Mohd Shukri Hanapi, 2012). Kini ISDEV telah dipelawa untuk 
dinaiktarafkan ke Pusat Kecemerlangan Penyelidikan7. 
 
Kini ISDEV bukan sahaja telah berjaya menawarkan program akademik di 
peringkat sarjana seperti program Sarjana Mod Campuran dan program 
Sarjana dan Doktor Falsafah mod penyelidikan. Program yang ditawarkan 
berasas PBI yang terdiri daripada pembangunan berteraskan Islam, 
Pengurusan Pembangunan institusi, ekonomi politik Islam, pengurusan 
pembangunan Islam dan pengurusan perkhidmatan Islam. Keseluruhan 
bilangan pelajar yang mengambil program Doktor Falsafah telah 
mencecah kepada 70 orang dan pelajar Sarjana Mod Campuran yang 
sedang mengikuti program ialah 57 orang. Di samping itu program 
bengkel dan seminar di peringkat kebangsaan dan antarabangsa terus 
diadakan sekurang-sekurangnya 3 kali setahun. Bilangan penyelidikan 
semakin bertambah dan fokus penyelidikan kepada PBI mengikut sub-
bidangnya sedang dilakukan dengan peruntukan geran penyelidikan 
mencecah RM 1 juta. Track recod ini telah menyebabkan pihak atasan 
Universiti telah memberi peluang kepada ISDEV untuk memohon 
menaiktarafkan ke Pusat Kecemerlangan Penyelidikan yang sekiranya 
diterima memerlukan infrastruktur asas bagi mencapai perlaksanaannya. 
Sebelum diiktiraf sebagai Pusat Kecemerlangan Penyelidikan, Dalam 
usaha untuk menjadi Pusat Kecemerlangan Penyelidikan, ISDEV perlu ada 
                                                 
7 Kini dalam proses kelulusan Senat Universiti Sains Malaysia. 
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usaha mencari sumber dan mendirikan bangunan sendiri untuk mencapai 
visi dan misinya. Salah satu usaha yang dilakukan adalah dengan membuat 
MOU dengan MAINPP untuk menggunakan instrumen wakaf. 
 
Konsep memasyarakatkan wakaf oleh MAIN 
Konsep memasyarakatkan wakaf ini telah diluluskan oleh MAINPP dalam 
Mesyuarat Majlis Agama Islam Negeri Pulau Pinang Bil/2013. Perkara 
memasyarakatkan wakaf ini telah dikemukakan dalam mengemukakan 
usaha-usaha dan pendekatan yang wajar menyuburkan amalan wakaf 
dalam kalangan masyarakat di negeri Pulau Pinang. Bagi tujuan untuk 
menyuburkan amalan wakaf ini MAINPP lebih cenderung memastikan 
harta wakaf terpelihara di bawah sebuah agensi daripada hanya menjadi 
sebagai pemegang harta wakaf yang kurang dapat dikembangkan. Perkara 
yang menyatakan bidang kuasa MAINPP sebagai pemegang amanah bagi 
harta wakaf negeri Pulau Pinang jelas dalam Peruntukan seksyen 89 
Enakmen Pentadbiran Agama Islam (Negeri Pulau Pinang) 2004 
(EPAI(NPP) 2004). Tujuannya untuk memastikan harta wakaf terus 
terpelihara oleh sebuah agensi berbanding dengan pendaftaran pemilikan 
harta wakaf sebagai pemegang amanah secara individu sebagaimana yang 
diamalkan oleh masyarakat Islam satu ketika dahulu8. 
Usaha mengubah keterlibatan sepenuhnya kepada memasyarakatkan wakaf 
adalah disebabkan oleh dominasi MAINPP dalam pengurusan harta wakaf 
telah menimbulkan stigma. MAINPPP berkuasa penuh dalam pengurusan 
wakaf dan kurang berkeupayaan menguruskan dengan sempurna harta 
wakaf di negeri ini baik dari aspek pembiayaan dan sumber manusia. 
Perkara ini disebabkan kekurangan tenaga pekerja, harta wakaf yang 
berselerak serta kurang produktif, dan kekurangan dana pembiayaan untuk 
membangunkan tanah wakaf seperti yang disokong oleh Mohamad Salleh 
bin Abdullah, (2009: 3-6). Timbul persoalan di sini, setelah lebih 50 tahun 
penubuhan MAINPP, apakah agensi ini benar-benar bersedia dan 
menyediakan diri untuk bertindak sebagai mutawalli harta wakaf di negeri 
ini secara efisien?  
 
                                                 
8 Temu bual dengan pegawai Majlis Agama Islam Negeri Pulau Pinang pada 25 Disember, 
2013. 
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Penyuburan harta wakaf ini atau memasyarakatkan wakaf telah mengambil 
dua pendekatan.   Pertamanya adalah dengan cara mengembalikan hak 
pengurusan serta peranan sebagai mutawalli harta wakaf kepada 
masyarakat dan MAINPP hanya berperanan sebagai regulator sahaja. 
Maksud regulator atau mengawal di sini sebagai pihak yang memantau 
dan mengawasi agar pengurusan harta wakaf itu tidak disalahgunakan, 
telus dan berjaya maju. Keduanya memperkasakan pengurusan wakaf 
mengikut sebagaimana model penubuhan zakat Pulau Pinang (ZPP)9 atau 
dengan cara mewujudkan struktur operasi pengurusan wakaf yang betul 
dan seimbang sesuai dengan aktivitinya dalam konteks pengurusan harta 
pada hari ini. Harta wakaf yang boleh dan mampu diuruskan oleh 
MAINPP akan diurus sendiri oleh MAINPP sebagai mutawalli. Harta 
wakaf yang memang mampu dan bersesuaian dengan masyarakat atau 
organisasi, individu atau institusi diurus sendiri oleh mereka hendaklah 
dibenarkan berbuat demikian oleh MAINPP bertindak sebagai regulator.  
Adapun semangat MAINPP menyuburkan wakaf ini adalah disebabkan 
oleh wakaf itu sendiri merupakan agensi ketiga penting dalam kegiatan 
ekonomi selain kerajaan dan swasta. Peranan wakaf ini telah memainkan 
peranan penting dalam zaman Uthmaniyah dan juga kejayaan Universiti 
Al-Azhar (Ahmad Saiful Anuar Ahmad Shukor, 2013). Keadaan ini 
ditambah dengan Trend pembangunan wakaf masa kini telah berubah 
apabila pihak kerajaan persekutuan berserta sektor korporat mula melihat 
potensi wakaf sebagai instrumen yang boleh menyuburkan sosioekonomi 
umat di negara ini. Di samping itu terdapat pelbagai aktiviti wakaf yang 
tidak dapat dikawal oleh MAINPP pada masa kini, atau terdapat usaha-
usaha untuk mengelakkan diri daripada MAINPP melalui aktiviti wakaf 
yang dilaksanakan dengan menggunakan sumber dan peruntukan undang- 
undang yang ada bagi mengecualikan harta tersebut daripada didaftarkan 
atas nama MAINPP. MAINPP juga tidak bersedia dan tidak berkeupayaan 
menguruskan dengan sempurna harta wakaf di negeri ini. 
 
Pembiayaan Pembangunan Wakaf Kompleks ISDEV 
 
Bentuk pembiayaan pembangunan wakaf kompleks ISDEV ini merupakan 
model pertama yang mengikut program pelaksanaan memasyarakatkan 
wakaf oleh MAINPP. Seperti yang dijelaskan di atas Bahagian Wakaf 
MAINPP telah memberikan kebenaran ISDEV, USM menguruskan 
pembangunan wakaf kompleks ISDEV sendiri tetapi peranan MAINPP 
                                                 
9 Dulunya dikenali sebagai Pusat Urus Zakat Pulau Pinang 
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hanya sebagai badan yang memantau (regulator) sahaja. Selain itu model 
pembangunan wakaf kompleks ISDEV ini lebih ke arah mapan dengan 
harta wakaf tersebut dijangka akan menghasilkan pendapatan yang 
kemudiannya akan digunakan untuk memulihara dan menguruskan 
bangunan tersebut kelak. Setakat ini MAINPP telah pun bersetuju 
membenarkan ISDEV dan USM menggunakan wakaf sebagai instrumen 
bukan sahaja membina kompleks ISDEV tetapi lebih daripada itu untuk 
pembangunan dan pengurusan USM yang lain. Namun sebelum sesuatu 
pembangunan dan pengurusan yang menggunakan wakaf ini hendaklah 
terlebih diadakan Memorandum Kesefahaman (MOU) di antara USM 
dengan MAINPP.  
 
Berdasar kepada persetujuan di antara ISDEV dengan MAINPP adalah 
wakaf ini dapat dilaksanakan dalam bentuk wakaf bangunan dan wakaf 
kaki. Bangunan yang dijangka akan dibina adalah. Wakaf bangunan yang 
akan dilaksanakan akan disediakan kepada institusi, korporat atau 
perseorangan yang ingin mewakafkan bangunan atau setiap tingkat, dewan 
serba guna, kafe serba guna, dewan kuliah dan sebagainya. Nama pewakif 
akan dijadikan nama bagi bangunan, tingkat dan ruangan yang 
diwakafkan. Wakaf kaki pula akan dilaksanakan dengan mengedar risalah, 
pamphlet dan flyer kepada orang ramai berdasarkan wakaf per kaki 
persegi. Penerimaan wakaf kaki ini akan dibadalkan kepada bentuk 
bangunan. 
 
Bagi tujuan untuk memapankan pembangunan dan pengurusan kompleks 
ISDEV ini, dewan serba guna, dewan persidangan, bilik, tempat 
penginapan, kafe serba guna, taman bimbingan kanak-kanak, kedai boleh 
disewakan agar dapat menjana pendapatan yang kemudian digunakan 
untuk mengurus kompleks tersebut. Misalnya dewan serba guna yang 
mempunyai kapasiti lebih daripada 1,000 orang boleh disewakan untuk 
perhimpunan majlis kenduri, mesyuarat agung dan indoor game (seperti 
badminton). Dewan persidangan serta bilik boleh disewakan kepada 
mereka yang ingin mengendalikan seminar, bengkel dan persidangan baik 
peringkat nasional mahupun internasional. Satu tingkat khas digunakan 
untuk tempat penginapan yang berbagai-bagai peringkat yang boleh 
disewakan bukan sahaja untuk individu, kumpulan, seminar, bengkel dan 
persidangan. Taman bimbingan kanak-kanak boleh menampung keperluan 
asuhan kanak-kanak bagi staf ISDEV dan juga USM dapat menjana 
pendapatan dan memberi peluang pekerjaan. Begitu juga kedai-kedai yang 
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dibina boleh disewakan kepada peniaga yang berminat10 dapat menampung 
pengurusan pemuliharaan kompleks. 
 
Persoalannya apakah pihak ISDEV akan lakukan dalam usaha untuk 
mempromosi dan melaksanakan wakaf kompleks ISDEV ini? Apa yang 
perlu dilakukan pada peringkat pertama ialah mendapat memorandum 
persefahaman terlebih dahulu antara MAINPP dengan USM. Peringkat 
awal yang perlu dilakukan adalah dengan melakukan promosi baik dalam 
bentuk persembahan three dimension atau replika bangunan kompleks 
ISDEV agar pihak pewakif dapat melihat gambaran bangunan wakaf yang 
akan dibina dan diwakafkan. Oleh sebab peringkat perancangan awal, 
wakaf bangunan dan wakaf kaki akan digunakan, maka promosi yang 
agresif mesti dilaksanakan untuk mencari pewakif korporat dan individu 
bukan sahaja dalam negara tetapi juga di luar negara perlu dilakukan. 
USM yang sudah punyai bahagian korporat dan juga pengurusan sudah 
tentu dapat bertindak lebih ke hadapan dalam mencari pewakif bangunan. 
Caranya adalah dengan melalui laman web, flyer, pamphlet dan berjumpa 
sendiri dengan para pewakif. Sementara wakaf kaki (tunai) boleh mengikut 
pengalaman yang dilakukan oleh Universiti Kebangsaan Malaysia dan 
Universiti Putra Malaysia. Misalnya UPM menyampaikan maklumat dan 
produk wakaf (Wakaf Ilmu UPM) dalam mempromosikan khususnya pada 
warga USM terdahulu dan pemasaran dilakukan sendiri ISDEV dalam 
menyebarkan pengetahuan mengenai wakaf kompleks ISDEV dengan 
kemudahan e-mel, khutbah Jumaat, portal USM dan sebagainya. Antara 
kaedah yang digunakan untuk sumbangan tunai boleh dilakukan antaranya 
ialah deposit tunai di bank terpilih, skim potongan gaji, Cimb Click, E-
Claim dan Peti besi di tempat-tempat tertentu (masjid dan pejabat) (Ahmad 
Shaiful Anuar Ahmad Shukur, 2013). 
 
Bagi menjayakan perlaksanaan Wakaf Kompleks ISDEV, perlu memiliki 
pentadbiran wakaf di peringkat USM yang mempunyai pengetahuan wakaf 
baik dalam aspek fizikal mahupun kerohanian yang selari dengan tujuan 
maqasid shariah itu sendiri (Ahmad Saiful Anuar Ahmad Shukur, 2013). 
Bagi memantapkan proses ini diperlukan MOU dengan MAINPP supaya 
jelas tugas, hak, peraturan dan pengurusan wakaf di bawah pengelolaan 
USM umum dan ISDEV khusus. Kemungkinan mengkorporatkan 
pengurusan Wakaf Kompleks ISDEV ini boleh dilakukan agar 
pelaksanaan dapat dilakukan sepenuh. ISDEV, USM hanya memantau dan 
                                                 
10 Semua maklumat ini merupakan hasil daripada temu bual dengan Pengarah ISDEV pada 
25 Disember, 2013.  
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membuat polisi dan pengurusan agar pengendaliannya berjalan mengikut 
garis panduan dalam MOU. 
Dalam aspek perundangan yang sudah tidak lagi menjadi halangan kepada 
ISDEV USM melaksana wakaf kompleks ISDEV. Perkara ini disebabkan 
MAINPP dengan dasar memasyarakatkan wakaf lebih cenderung 
membenar ISDEV USM mengendali dan mengembangkan wakaf 
mengikut kesesuaian dan keupayaan sendiri tanpa campur tangan daripada 
MAINPP. Segala terma produk wakaf dapat dilakukan sendiri mengikut 




Instrumen wakaf merupakan sumber pembiayaan yang utama berperanan 
penting dalam membangunkan organisasi dan sosioekonomi. Perkara ini 
terbukti dengan kejayaan universiti Al-Azhar dalam mengurus dan 
membangunkan perjalanan universitinya dengan menggunakan wakaf dan 
juga semasa pemerintahan Uthmaniyah. Perkara yang sama juga berlaku 
pada zaman awal perlaksanaan wakaf yang dikendalikan oleh bukan satu 
pemegang amanah di Malaysia seketika dahulu sebelum kemasukan 
British ke Tanah Melayu telah menyebabkan penyuburan wakaf 
berkembang dengan tersendirinya, namun setelah kehadiran British dan 
kemudiannya pemegang amanah tunggal diberikan kepada MAINPP 
penyuburan wakaf telah berkurangan. MAINPP merupa pemegang amanah 
tunggal dalam menguruskan harta wakaf telah menjadi stigma dan kurang 
mendapat sambutan masyarakat kerana terpaksa menyerahkan harta yang 
diwakafkan kepada MAIN, misalnya Universiti Antarabangsa Bukhari 
lebih memilih untuk menjadi yayasan dalam menguruskan organisasi 
daripada mewakafkan hartanya. Justeru itu MAINPP telah cuba mengubah 
dimensinya kepada mutawalli yang tegar kepada fleksibel dengan 
membenarkan institusi, perorangan dan kumpulan melaksanakan 
pembangunan wakaf kemungkinan akan mengimarahkan ibadat wakaf. 
Percubaan pertama MAINPP untuk melakukan usaha memasyarakatkan 
wakaf adalah pada pembangunan wakaf kompleks ISDEV. Pelaksanaan 
wakaf ini akan memberikan ISDEV USM lebih luwes dalam mengurus 
dana wakaf dan pembangunan wakaf.  
 
Perkara yang penting perlu dilakukan ISDEV USM adalah bagaimana 
memberi kefahaman kepada warga USM dan kemudiannya pada 
masyarakat lain. Pemasaran serta promosi juga perlu dilakukan agar 
pembangunan wakaf kompleks ISDEV dapat sambutan daripada semua 
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lapisan masyarakat. ISDEV USM yang sudah memiliki bentuk pentadbiran 
yang lengkap sudah tentu akan dapat melaksanakan pembangunan wakaf 
kompleks ISDEV atau dengan menubuhkan anak syarikat yang khusus 
mengendali dan menguruskan wakaf ini. MAINPP hanya sebagai 
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Perkembangan dan pembangunan disiplin ekonomi Islam telah berlalu 
lebih kurang 40 tahun yang lalu. Namun yang nampak lebih berkembang 
ialah sektor kewangan berbanding dengan subjek ekonomi Islam itu 
sendiri. Apa yang menjadi perdebatan ialah disiplin ekonomi Islam ini 
dikatakan tidak mampu memperlihatkan struktur dan identiti disiplin 
ilmunya tersendiri. Antara sebabnya ialah metodologi dan falsafah ilmunya 
masih belum dapat dibentuk mengikut ciri-ciri ekonomi Islam itu sendiri. 
Hal ini berlaku kerana dikatakan kaedah pembentukan teori dan 
metodologinya masih kabur disebabkan mengikut kerangka kerja ekonomi 
positif konvensional mainstream (neo-klasik) dan pluralisma yang 
mengabungkan kerangka kerja Barat dengan Islam. Oleh itu makalah ini 
bertujuan untuk menenliti unsur-unsur yang diambil pakai oleh ekonomi 
Islam daripada ekonomi konvensional. Kedua, mengenalpasti kecacatan-
kecacatan yang berlaku dalam mengaplikasikan kaedah ini dan akhir 
perubahan yang diperlukan untuk mencipta ekonomi yang benar-benar 
tulen. Analisis kandungan dilaksanakan dengan menggunakan data 
sekunder. Hasil dapatan menunjukkan pada umumnya terdapat bentuk 
aliran ekonomi konvensional dan pluralisma yang mempengaruhi 
pembinaan ekonomi Islam. Untuk membina disiplin ekonomi Islam yang 
tulen soal-soal tasawur, epistomologi dan ontologi dalam falsafah 
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Bahagian Ekonomi, Pusat Pengajian Sains Kemasyarakatan, Universiti Sains Malaysia 
dan Ahli Jawatankuasa Pengurusan ISDEV. 




Ekonomi Islam merupakan satu disciplin ilmu baru dan telah mencecah 
usia 40 tahun sejak ilmuan Islam membuat deklarasi penubuhan perbankan 
Islam dan sistem ekonomi Islam pada awal tahun 1970an (Sudin Haron; 
1998). Kepentingan perekonomian Islam ini dibina dan diwujudkan 
semata-mata untuk mengelakkan orang Islam daripada bahaya riba, gharar 
(tak pasti), maisir (perjudian) dan beberapa perkara yang terlarang dalam 
aktiviti kehidupan masyarakat Islam. Di samping itu ia dapat 
memperkenalkan suatu sistem perekonomian yang menggunakan panduan 
dan nilai-nilai Islam yang menjadi tuntutan kepada orang Islam untuk 
melaksanakannya dan menjadi alternatif kepada orang bukan Islam. Antara 
langkah-langkah penting yang dilakukan oleh cendiakawan-cendiakawan 
Islam pada masa itu ialah dengan melakukan pendekatan “Islamization of 
Knowledge” kepada disiplin ilmu Ekonomi dengan “Islamization of 
Economics”3. 
 
Dalam usaha untuk membina disiplin ilmu Ekonomi Islam, maka telah 
banyak kritikan dibuat dengan menyatakan ekonomi Islam masih belum 
lagi memiliki badan tubuh disiplin tersendiri dengan epistomologi dan 
metodologi yang berbeza dengan ekonomi konvensional. Antara mereka 
ialah Abdul Kader Cassim Mahomedy (2011), Muhammad Syukri Salleh 
(2011), Azad  Zaman (2011), Hafas Furqani (2011) dan Masudul Alam 
Choudhury (2010). Persoalan ini telah menimbulkan pertanyaan, antaranya 
ialah kenapa ekonomi Islam masih terikat kuat dengan teori-teori dan 
metodologi ekonomi konvensional dan menggabungkan kedua-dua kaedah 
dalam membentuk teorinya tersendiri. Perkara ini menyebabkan ilmu 
ekonomi Islam bukan lagi merupakan bidang ilmu tersendiri, malah 
merupakan cabang daripada ilmu ekonomi konvensional mainstream 
tersebut. Seperti yang diungkapkan oleh Abdul Kader Cassim Mohamedy 
(2011:1): 
 
 “…Despite the concerted efforts of the proponents of 
Islamic economics to shape for their discipline a distinctive 
paradigm they have had little success in doing so beyond 
arguing that it is underpinned by a strong moral ethic. By and 
                                                 
3 Merupakan interaksi dan integrasi dua sumber adalah diterima dan diperlukan, tetapi 
prosesnya hendaklah kreatif dan asli pada masa yang sama. Ini merupakan usaha 
intelektual yang ada dapat menghasilkan disiplin ekonomi Islam yang berbeza dengan 
ekonomi konvensional (Hafas Furqani & Mohamed Aslam Haneef: 2011:10). 
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large, its epistemological individualism and consequently, it 
has not been able to shed itself of its neoclassical mooring, 
the very paradigm it originally set out to replace” 
 
Namun hal ini bertambah parah, apabila pembinaan teori ekonomi Islam 
dengan hanya mengambil teori konvensional dengan menggunakan 
elemen-elemen yang dikatakan tidak bertentangan dengan nilai-nilai Islam 
dan digantikan elemen-elemen yang bertentangan dengan nilai Islam, 
tanpa melihat dari aspek falsafah teorinya. (Surtahman Kasim Hasan & 
Sanep Ahmad,2005: 66). Sebagai contoh konsep permintaan dalam Islam 
dengan berasaskan syariah tidak akan sama dengan konsep permintaan 
dalam konvensional. 
 
Oleh itu makalah ini bertujuan untuk meneneliti unsur-unsur yang diambil 
pakai oleh ekonomi Islam daripada ekonomi konvensional. Kedua, 
mengenalpasti kecacatan-kecacatan yang berlaku dalam mengaplikasikan 
kaedah ini dan akhir merumuskan perubahan yang diperlukan untuk 
mencipta ekonomi yang benar-benar tulen. Perbincangan makalah ini akan 
dibahagikan kepada lima bagian, (1) bermula dengan pengenalan, (2) 
membincangkan pengaruh unsur-unsur ekonomi konvensional dalam 
ekonomi Islam mainstream, (3) kecacatan dalam ekonomi Islam 
mainstream, (4) hala tuju untuk membina disiplin ekonomi Islam yang 
tulen, dan (5) kesimpulan.  
 
Pengaruh Unsur-unsur Ekonomi Konvensional (Neo-Klasikal) dalam 
Ekonomi Islam Mainstream    
 
Asad Zaman (2011:3-8) mengemukakan empat unsur teori ekonomi 
konvensional akan mempengaruhi ekonomi Islam mainstream, sekiranya 
masih terus terikat dengannya. Malah bentuk dan metodologi teori 
ekonomi konvensional terus diaplikasikan, pertama teori-teori ekonomi 
konvensional dianggap hukum universal, kedua, teori-teori ekonomi 
menganggap kerangka paling bagus ialah dalam bentuk matematika, 
ketiga, teori-teori ekonomi adalah berasaskan materialistik dan akhirnya, 
teori-teori ekonomi adalah bersifat positif (factual). 
 
Studi paling baik ialah melalui hukum perilaku ekonomi universal iaitu 
tetap dan tidak berubah mengikut masa dan tempat. Ekonomi konvensional 
menganggap peristiwa sejarah tidak ada kena mengena dengan disiplin 
ilmu mereka. Dengan membina teori dan model ekonomi mengikut acuan 
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ekonomi konvensional ini bermakna ekonomi Islam dengan sendirinya 
melumpuhkan diri mereka sendiri dengan tidak menunjukkan sejarah 
dalam mempersembahkan peristiwa ekonomi. Hal ini disebabkan mereka 
ingin mengekalkan status hukum universal (kesejagatan).  
 
Andaian bahwa teori yang baik dan jelas ialah dengan menggunakan 
matematika sebagai kerangka kerja dalam mengukur perilaku ekonomi 
adalah tidak betul. Konsekuensi ini telah membawa kepada sains adalah 
sebagai sumber kesahan ilmu pengetahuan di dunia dan kebangkitan 
pemusatan ilmu fizik sebagai sumber model kepada yang ideal bagi semua 
pemikiran sainstifik. Kedua-dua ini diaplikasi ke dalam metodologi untuk 
tujuan mengukur dan mengkuantitatifkan, kerana bagi mereka jika tidak 
dapat diukur, peneliti tidak tahu apa yang sebenarnya ia cakapkan.  
 
Unsur berikut ialah teori-teori ekonomi lebih materialsitik. Peranan 
material dalam mengubah ekonomi dan juga kondisi-kondisi material lain 
telah menjadi suatu pandangan yang dominan dalam teori ekonomi 
konvesional. Penekanan kepada material ini telah menyebabkan tiada 
ruang untuk aspek ketauhidan dan agama dan visi, ambisi dan ideologi 
manusia yang dikekangkan oleh material tersebut. Walaupun Karl Marx 
mempercayai material determinism, tetapi slogan keperluan setiap orang 
mesti dipenuhi telah menjadi lebih signifikan pengaruhnya dan telah 
mengubah masyarakat dunia berbanding dengan teorinya mengatakan 
material penyebab perubahan.  
 
Unsur keempat ialah teori-teori ekonomi konvensional dikatakan sebagai 
teori positif yang berlandaskan kepada fakta dan objektivitas bukan 
daripada teori normatif yang mengandungi pertimbangan nilai yang tidak 
boleh diuji secara empirikal. Tetapi tuntutan ini adalah tidak betul, kerana 
ramalan-ramalan dalam teori-teori ekonomi konvensional adalah 
kontradiksi dengan perilaku firma dan pengguna. Kebanyakan teori 
pengguna, firma dan penentuan tingkat harga tidak selari dengan 
pengamatan (Asad Zaman: 2011:7-9). 
 
Selain itu terdapat unsur yang berkaitan struktur dan falsafah yang terus 
diambil melalui penyesuaian elemen yang tidak bertentangan dengan nilai 
Islam. Menukarkan elemen-elemen yang bertentangan untuk digantikan 
nilai-nilai Islam tanpa mengali struktur teori dan model ekonomi 
konvensional yang digunakan untuk dijadikan teori dan model ekonomi 
Islam mainstream. Dengan kata lain keadaan ini membuatkan ilmu 
ekonomi Islam tidak boleh lepas daripada cengkaman struktur ekonomi 
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konvensional, khususnya struktur neo-klasik. Perkara ini telah dilakukan 
oleh ahli ekonomi Islam peringkat awal seperti Muhammad Abdul Manan 
(1994), Muhammad Nejatullah Siddiqui (1988) dan Monzer Kahf (1987). 
Di samping itu mereka yang menggunakan pendekatan eklektif iaitu 
dengan meminjam pemikiran ekonomi konvensional Barat seperti 
Muhammad Abdul Manan kemudian digabungkan dengan nilai Islam iaitu 
fiqh. 
 
Di samping struktur (acuan) ekonomi konvensional diserapkan, terdapat 
unsur persoalan seperti apa yang hendak diproduksikan, bagaimana hendak 
diproduksikan, berapa banyak diproduksikan, untuk siapa didistribusi dan 
dikonsumsikan. Konsekuensinya asumsi-asumsi dalam ilmu ekonomi 
konvensional telah juga diterapkan dalam ekonomi Islam mainstream. 
Terutamanya asumsi kehendak (wants) yang tidak terbatas dan 
sumberdaya yang terbatas. Ini bererti sumberdaya menjadi suatu yang 
langka (scarcity)4. Kemudian dimasukkan nilai-nilai Islam dan mesti halal 
dalam produksi barang dan jasa. Kesemua komponen ekonomi di atas 
hendaklah mengikut syariah dan rincian penjelasannya tidak ada 
(Muhammad Syukri Salleh: 2011:7). Ekoran dari itu masalah ekonomi 
yang wujud ialah kerana terbatasnya sumber daya yang perlu dipilih 
keutamaannya untuk memproduksi barang dan jasa yang dikehendaki oleh 
masyarakat, bukan sebaliknya mengatur kehendak terbatas. 
 
Kecacatan-kecacatan Dalam Ekonomi Islam Mainstream 
 
Berdasarkan kepada unsur-unsur di atas, ia telah menyebabkan timbul 
kecacatan-kecacatan yang berlaku dalam ekonomi Islam, khususnya 
ekonomi Islam mainstream. Unsur ekonomi konvensional yang 
mengangkat teori-teori ekonomi yang ada hubungan dengan hukum 
universal tanpa mengambilkira peranan sejarah akan menyebabkan 
ekonomi Islam hanya mempunyai teori-teori standard dan akhirnya hanya 
sedikit sahaja dapat membantu masalah dunia seperti diungkapkan oleh 
Douglass North (dalam Asad Zaman: 3) : 
 
“We live in an uncertain and ever-changing world that 
continually evolving new and novel ways. Standard theories 
are of little help in this context. Attempting to understand 
                                                 
4 Di antara mereka ialah Muhamad Abdul Manan (1984: 51), Muhammad Umar Chapra 
(2001:33), dan Khursid Ahmad, (2004). 
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economic, political and social change requires a fundamental 
recasting of the way of we think.” 
 
Ini bererti dengan menerima idea ini yang tidak mengambil peranan 
sejarah peristiwa ekonomi, maka tidak akan mendapat status hukum 
universal baik, malah juga mengabaikan aspek sosial dan politik. Hal ini 
berlaku kerana kesemua aspek dapat mempengaruhi rekabentuk asas cara 
berfikir. 
Dalam menekankan kepentingan matematika sebagai pengukur yang lebih 
diyakini mengambarkan hubungan dan penjelasan dalam ekonomi akan 
meninggalkan perkara asas isu, konsep dan teori itu sendiri. Keadaan telah 
menciptakan keadaan di mana situasi teori ekonomi yang menyanjung 
analisa matematika tanpa menghubungkan dengan amalan yang relevan. 
Ini tidak bermaksud penggunaan matematika dalam penelitian ekonomi 
Islam ditolak, tetapi yang dikuatirkan ialah usaha kepada meningkat lagi 
rahsia cabang ilmu matematika, tetapi bukan berurusan dengan masalah 
ekonomi sebenar. 
 
Unsur teori yang berasaskan kepada materialistik telah melihat sesuatu ini 
kepada perkara yang nampak sahaja. Ini bererti segala yang dikaji itu ialah 
perkara yang dapat dilihat pancaindera dan taakul dengan fikiran yang 
rasional. Perkara-perkara yang tidak ditinjau dengan pancaindera seperti 
spiritual dan supernatural (agama) tidak boleh dijadikan unsur dalam 
melakukan metode penelitian. Konsekuensinya ialah manusia itu dianggap 
sebagai input produksi, bukan sebagai manusia yang menciptakan 
kekayaan. Sedangkan perkara spiritual dan agama ini banyak 
mempengaruhi konsumen, produsen dan individu membuat keputusan 
untuk berperilaku. Sedangkan ekonomi Islam berkaitan aktivitas dan 
sumbernya berpunca dan berpanutan kepada agama dan kerohanian. 
  
Unsur positivisme dalam teori konvensional akan menyebabkan 
penerapannya mempunyai kecenderungan kepada perkara yang berfakta 
dan objektiviti. Pendekatan ini dilakukan dengan menggunakan  kaedah 
pengamatan yang menggunakan pancaindera bagi tujuan untuk menguji 
dan meyakinkan penyelidikan. Perkara ini menjadi teori dan model 
tersebut bebas nilai. Yang menjadi masalah ialah penyelidikan untuk 
mendapatkan fenomena sebenar, pastikan pengamatan yang dilakukan itu 
membawa kepada jawapan yang betul tanpa mengambil kira benar atau 
salah atau bermoral atau beretika (Hafas Furqani & Mohamed Aslam 
Haneef, 2011: 4-5). Oleh itu tidak ia memberikan jawapan kepada masalah 
moral dan etika kerana ia tiadak mempunyai pertimbangan nilai. Sudah 
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tentu pembinaan ekonomi Islam mengabungkan teori dan model ekonomi 
konvensional mempunyai kekurangan sekiranya dilihat keperluan untuk 
menjadi ekonomi Islam tulen. 
 
Dengan menggunakan pendekatan ekonomi Islam yang datang daripada 
praktik umum dalam interaksi dan integrasi ekonomi konvensional yang 
mempunyai keempat-empat unsur di atas oleh Asad Zaman (2011) dengan 
Islam tradisi. Perkara ini disokong dan dijelaskan oleh Muhammad 
Nejatullah  Siddiqi (2001:47): 
 
“the Islamic tradition in economics has always been free of 
formalism, focusing on meaning and purpose with a flexible 
methodology and must be open to contributions to realize in 
economic affair, the Islamic vision of good life”.  
 
Persoalan yang timbul, bolehkah epistemologi ini diterima pakai dalam 
metodologi ekonomi Islam yang mengambil kira perkara-perkara agama 
dan bertentangan pula dengan epistomologi ekonomi konvesional yang 
menolak agama dalam saintifik benar. 
 
Terdapat beberapa kekurangan dan keterbatasan dalam kaedah ini 
sekiranya digunakan dalam pembinaan teori ekonomi Islam, antaranya 
ialah: pengikut-pengikut sainstisme, empirikalisme dan materialisme yang 
tegas berpendirian bahwa benar pada faktual dan fenomena yang 
diobservasi, mereka percaya bahwa hanya fenomena observasi berulang itu 
adalah benar, tanpa mengambil kira benar atau betul dan baik atau jahat 
secara moral atau beretika, kerana sains tidak dapat memberikan jawaban 
kepada masalah moral dan etika, iaitu yang di luar kebenaran sainsitif. 
Akhirnya sains tidaklah sepenuhnya objektif, neutral dan bebas nilai 
seperti mana yang diasumsikan oleh orang. 
Unsur menggunakan acuan ekonomi konvensional ini ialah mereka yang 
menggunakan pendekatan aliran pemikiran akomodatif-modifikasi ialah 
dengan mengintegrasikan pendekatan neo-klasik dengan fiqh yang juga 
dikenali sebagai pendekatan neo-klasik berasaskan fiqh yang merupakan 
pendekatan dominan yang telah dibangunkan oleh ekonomi Islam 
mainstream. Mereka adalah terdiri daripada Muhammad Nejatullah 
Siddiqi dan Monzer Kahf (1987). Seperti yang dijelaskan oleh Muhammad 
Syukri Salleh (2011: 6): 
 
 “aliran pemikiran sebegini terbuka untuk menerima ekonomi 
neo-klasik dan membenarkan ekonomi tersebut untuk 
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menjadikannya Islam, maka ia dinamakan pendekatan 
akomoatif-modifikasi.  Dan kaedah yang digunapakai ialah 
dibenarkan untuk memilih-milih apa dipikirkan sesuai untuk 
digabungkan ke dalam ekonomi Islam. Kaedah ini disebut 
eklektisme-metodologik”. 
 
Di samping nama-nama ekonomi Islam di atas, Mohammad Anas zarqa 
(1992: 54) misalnya telah memandang ekonomi Islam hanya proses 
menggantikan nilai-nilai ekonomi konvensional dengan nilai-nilai Islam. 
Malah ia seolah-olah menjadikan ekonomi Islam sebagai salah satu cabang 
daripada ekonomi konvensional. Begitu juga dengan Abdel Rahman 
Yousri Ahmed (2002) juga mengatakan bahawa ekonomi Islam ialah 
gabungan prinsip-prinsip shariah dengan ekonomi konvensional. Ini 
bermakna selagi prinsip dan konsep daripada ekonomi konvensional yang 
tidak berlawanan dengan nilai-nilai Islam, maka ia boleh diadoptasi ke 
dalam struktur ekonomi Islam. Pandangan ini disokong oleh Mohammad 
Umar Chapra, (2001). Beliau mengatakan bahawa dalam membentuk 
ekonomi Islam, maka dibolehkan menggunapakai teori-teori dalam 
ekonomi konvensional sekiranya teori-teori tersebut tidak bertentangan 
dengan kerangka kerja pandang Islam (worldview). 
 
Asumsi kelangkaan sumberdaya dan kehendak yang tak terhad diterapkan 
dalam ekonomi Islam akan menyebabkan persoalan asas yang menjadi 
masalah ekonomi sama sekali bertentangan dengan kemurahan dan 
kerahmatan Allah SWT. Dalam pandangan Islam yang menjadi masalah 
ialah bukan sumberdaya terhad, tetapi kehendak yang tak terhad, kerana 
Islam tidak menggalakan kehendak tetapi lebih kepada keperluan yang 
mengikut peringkat penggunaan dalam Islam, iaitu daruriyah, hajiyyah 
dan tahsiniah. Sudah tentu pembentukan kepada teori yang salah kerana 
isu dan masalah tidak sama. 
Dalam soalan kehendak terbatas dan kelangkaan sumberdaya ini terdapat 
tiga pandangan dalam kalangan ekonomi Islam. Pertama, mereka 
memegang asusmsi dari ekonomi konvensional iaitu kehendak yang tak 
terbatas dan sumberdaya yang langka (terbatas) masih wujud. Kedua, 
mereka yang memegang pandangan bahwa tidak ada kelangkaan yang 
relatif atau mutlak, tetapi masalah ekonomi wujud kerana berlakunya 
ketidakadilan dan distribusi yang tak betul dan ketiga, berpandangan Allah 
SWT telah menyediakan sumber daya yang cukup, tetapi sistem tersebut 
yang diciptakan oleh manusia menghalang memperolehi keperluan dan 
kehendak mereka (Habib Ahmed (2002: 129). 
K o n f e r e n s i  I n t e r n a s i o n a l | 383 
 
Namum terdapat pula pandangan baru yang mengatakan sumber daya 
terbatas (kelangkaan) itu boleh dibagikan kepada kelangkaan mutlak dan 
kelangkaan relatif seperti pandangan Abdel Rahman Yousri Ahmad 
(2002:24). Beliau menggunakan hujah dalam al-Quran (Surah 15:19-21) 
sebagai alasan bahawa tidak wujudnya kelangkaan mutlak, tetapi lebih 
menekankan kepada kelangkaan relatif yang wujud dan menimbulkan 
masalah ekonomi. Kelangkaan relatif wujud kerana ada hubungan dengan 
keberadaan sumber daya dengan keperluan untuk memproduksi barang 
dan jasa pada tempoh waktu tertentu. Pada beliau walaupun stok 
sumberdaya yang boleh digunakan untuk pengeluaran bagi memenuhi 
keperluan hidup telah diciptakan secara berlimpahan, tetapi disebabkan 
“aliran” maksud keperluan kehidupan diperoleh daripada sumberdaya-
sumberdaya ini pada tempoh waktu tertentu kepada manusia tidak 
dipenuhi, maka ia adalah tidak melimpah. Oleh sebab itu, beliau 
menegaskan definisi ekonomi Islam mestilah di bawah komitmen nilai-
nilai Islam dan shariah serta kelangkaan relatif yang menyebabkan 
masalah ekonomi. Pandangan beliau ini telah disokong oleh Mohammad 
Anas Zarqa (1992) dan Khurshid Ahmad (1992).5  
 
Kedua-dua kelangkaan mutlak atau relatif masih diambil sebagai asumsi 
asas masalah ekonomi masih tetap berlawanan dengan kemurahan Allah 
SWT yang menganugerahkan sumber daya berlimpah dan boleh 
diperdebatkan lagi. Ini kerana Allah SWT mengurniakan sumber daya 
untuk memenuhi keperluan manusia, bukannya untuk memenuhi kehendak 
yang tak terbatas. Masalah kehendak tak terhad sampai sekarang masih 
tidak dapat dirungkai dan dikaji supaya ia dapat diselesaikan. Oleh sebab 
itu keadaan ini akan terus menyebabkan kelangkaan menjadi masalah 
utama ekonomi. Keadaan ini akan menyebabkan sampai bilapun ekonomi 
akan terus bermasalah.  
 
Sumber daya langka dianalisis dengan berat kepada material oleh itu ianya 
tidak mencukupi. Hal ini berlaku kerana perspektif material memang benar 
yakni semakin banyak digunakan sesuatu barang itu lama kelamaan ia 
akan akan susut dalam bentuk fizikalnya. Argumentasinya ialah Islam 
tidak hanya menilai material sahaja, tetapi lebih daripada itu. Ini termasuk 
tawhid yang sepatut diambil kira dalam analisis ekonomi Islam. Tetapi ahli 
ekonomi Islam mainstream ini mengabaikan perkara tawhid dan lebih 
melihat kepada perkara-perkara yang boleh dikuantitatifkan malah 
menggunakan model matematika dan perkiraan. 
                                                 
5 Penjelasan rinci boleh lihat Muhammad Syukri Salleh (2011:11). 
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Hala Tuju Untuk Membina Disiplin Ekonomi Islam Yang Tulen  
 
Apa yang menjadi masalah ialah peringkat falsafah tidak diubah dalam 
pengambilan metodologi ekonomi konvesional dan tidak mengubahnya 
dengan tasawur, epistemologi dan ontologi Islam jelas akan memberi 
kecacatan kepada disiplin ilmu ekonomi Islam tersebut. Menurut 
Muhammad Syukri Salleh (2011b:7): 
    
“Jadi, kalaupun proses pembinaan ekonomi Islam mahu 
dimulakan dengan penelitian terhadap ekonomi konvensional, 
maka kerangka falsafah ekonomi konvensional itu mesti 
dirombak hingga akar umbinya. Komponen-komponen yang 
terdapat dalam peringkat  operasional mesti didefinisi semula 
menurut Islam sebenar, dan bukan dari sikap pilih-pilih, 
akomodasi dan modifikasi komponen-komponen dari ekonomi 
konvensional”. 
 
Ini bererti komponen-komponen falsafah yang dimaksudkan ini 
termasuklah tasawur, epistemologi, dan ontologi. Asas tasawur penting 
menjadi titik tolak perbezaan antara sistem-sistem kehidupan lain dengan 
sistem kehidupan Islam. Tasawur Islam diertikan sebagai gambaran dan 
hakiki sebenar mengenai Islam bagi tujuan memperjelaskan secara 
keseluruhan prinsip-prinsip asas Islam secara benar dan holistik. 
Kemudian perkara tersebut di atas menjadi kekal dalam diri mereka yang 
memahaminya (Haron Din, 1993). Di samping itu Mohd. Kamal Hassan 
(1993) memberi maksud tasawur sebagai pengertian yang komprehensif 
tentang manusia dengan hubungannya dengan alam semesta dan 
seterusnya menjadi panduan kehidupan seseorang. Namun demikian 
terdapat tiga perkara asas tasawur dalam Islam, iaitu Allah SWT sebagai 
Pencipta, manusia sebagai makhluk dan alam semesta jaga sebagai 
mahkluk. Daripada tasawur ini maka wujudlah unsur rububiyyah, tazkiyyat 
dan al-falah (Khurshid Ahmad, 1980). 
 
Sudah tentu perkara ini bertentangan dengan ekonomi konvensional yang 
bertunjangkan falsafah kapitalisme dan sosialisme, kerana kedua-dua lebih 
menumpukan kepada pemaksimuman keuntungan dalam produksi, 
kepuasan dalam konsumsi sama sekali tidak mengambil perhatian tentang 
aspek spiritual dan supernatural atau keagamaan. Di samping itu manusia 
dianggap sebagai makhluk ekonomi yang hanya bertindak sebagai 
pengeluar dan pengguna. Akhir sekali mereka meletakkan sumberdaya 
sebagai terhad dan kehendak yang tak terhad sehingga menyebabkan 
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berlakunya kelangkaan (scarcity) adalah sama sekali tidak selari dengan 
perspektif ketauhidan. Sebab Allah SWT telah menciptakan sumber daya 
ini berlimpahan. Pengurusan ini mungkin disebabkan oleh pelaksanaan 
pendistribusian yang tidak berlandaskan tingkat nafsu yang baik demi 
mendapatkan keredhaan Allah SWT (Muhammad Syukri Salleh, 2003:13) 
sehingga akhir mencapai al-falah. 
 
Epistemologi pula berakar umbi daripada perkataan episteme. Episteme 
yang berasal daripada perkataan Greek bermaksud ilmu dan logos bererti 
teori, sains atau kajian (Blackburn, 1996:123). Menurut Encyclopedia 
Britannica (2006), epistemologi pada umumnya merujuk kepada kajian 
tentang sumber, pengelasan, pengkhususan dan batasan ilmu. Kesimpulan 
yang boleh dibuat berdasarkan rumusan di atas ialah epistemologi ekonomi 
merupakan perkara berkaitan dengan perbahasan terperinci setiap proses 
yang terlibat dalam usaha untuk menghasilkan ilmu pengetahuan, dalam 
hal ini ekonomi Islam. Namun yang berlaku ialah epistemologi ekonomi 
konvensional lebih kepada mempunyai aliran rasionalisme, empirisisme 
dan sainstifik (Fadzila Azni Ahmad: 12-20). Aliran rasionlisme 
menggunakan logik akal semata-mata dengan menggunakan kaedah dan 
proses analisis. Ia menolak sebarang amalan yang tidak logik akal 
termasuklah nilai-nilai pengetahuan berkaitan dengan agama. Sedangkan 
aliran empirisisme pula, lebih meletakkan observasi pancaindera dan 
pengalaman satu-satunya cara untuk mendapatkan ilmu pengetahuan. 
Golongan aliran sainstifik menggunakan kombinasi kaedah rasionalisme 
dan empirisisme dalam memperoleh ilmu pengetahuan serta prinsip bebas 
nilai alam membuat pertimbangan dan menganalisis sesuatu. 
 
Dalam epistemologi ilmu, Islam tidak menolak kaedah rasional dan juga 
pancaindera, tetapi kaedah dan analisis ini bukanlah kaedah mutlak untuk 
memperoleh ilmu pengetahuan. Terdapat prinsip yang lebih utama dalam 
membentuk sesuatu ilmu, iaitu wahyu (al-Quran dan al-Hadis) merupakan 
kerangka asas kepada sumber-sumber ilmu dalam usaha memperolehi ilmu 
pengetahuan. Kemudian diikuti oleh ijmak, Qiyas, Maslahah, Istihsan, 
istishab, urf, maqasid syariah, siyasah syar’iyyah, ta’wil, istiqra’ dan 
Talfiq (Suruhanjaya Sekuriti Malaysia; 2006). Ilmu itu tidak cukup hanya 
dibina dengan unsur rasional dan juga material, soal-soal spiritual dan 
agama lebih penting dalam mempengaruh sumber ilmu tersebut. 
 
Manakala ontologi berasal daripada perkataan Greek bermaksud wujud 
(Fadzila Azni Ahmad; 2010). Ontologi ialah merujuk kepada suatu kajian 
mengenai hakikat berkaitan dengan sesuatu yang wujud. Dalam fahaman 
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konvensional, ontologi mengambil pendekatan realisme, empirkalisme, 
positivisme dan pascamodenisme. Realisme mengambil kira soal-soal 
yang nyata yang boleh ditanggapi dengan observasi tanpa pengaruh 
prasangka, bias dan kepentingan sesuatu sehingga ia bebas nilai. 
Pendekatan empirikalisme hanya mengaplikasi kajian ke atas objek kajian 
melalui pancaindera. Pendekatan ini mengatakan setiap komponen dalam 
sesuatu perkara bergelagat dan berfungsi mengikut mekanismenya tanpa 
ada sebarang pengaruh daripada kuasa luar dan tidak terjangkau oleh 
pancaindera manusia. Pendekatan positivisme ialah pendekatan yang 
membataskan kajian dengan penganalisisan kepada komponen-komponen 
yang boleh ditanggapi oleh pancaindera dan juga akal (rasional). Di 
samping itu pendekatan ini juga mengambil kira hubungan kausaliti sebab-
akibat. Akhirnya ialah pendekatan pascamodenisma lebih kepada jauh 
berbeza dengan ketiga-tiga pendekatan di atas, kerana pendekatan ini telah 
mengambil kira intuisi, imaginasi, pengalaman peribadi dan emosi 
seseorang dalam membuat kajian pada waktu tertentu di samping 
mengenepikan perkara yang berlaku akan datang dan masa lampau 
(Neuman, 1997). 
 
Sedangkan konsep ontologi dalam Islam lebih luas, bukan sahaja 
mengambil kira unsur-unsur materialistik dan fizikal, malah lebih daripada 
itu, iaitu unsur-unsur spiritual dan supernatural yang tidak dapat 
ditanggapi dalam dunia nyata. Dalam soal ini, sumber wahyu termasuk 
peringkat yang berasaskan keyakinan hakiki, kemudian diikuti dengan 
peringkat berdasarkan rasional dan peringkat berdasarkan kepada 
pengamatan pancaindera (Muhammad Syukri Salleh, 2002: 21-24). 
Peringkat wahyu (al-Quran dan al-Hadis) merupakan kajian dan 
penganalisisan ontologi bersifat mutlak, sedangkan peringkat yang lain 
bersifat relatif (rasional dan pengamatan pancaindera). Oleh yang 
demikian perkara-perkara dalam ontologi konvensional yang menekankan 
kepada bebas nilai dan kausaliti sebab-akibat juga tidak sesuai dengan 
ontologi dalam ekonomi Islam. Hal ini berlaku kerana bebas nilai boleh 
memisahkan unsur keyakinan agama dalam diri pengkaji yang menjadi 
pegangan dalam penyelidikan berteraskan Islam. Kausaliti sebab-akibat 
dalam Islam ialah perkara sunnatullah, kerana sebab-akibat ini dikaitkan 
dengan tabii manusia yang dikaji. 
 
Ini bererti untuk membina teori ekonomi Islam tulen perlu adanya unsur 
asas falsafah Islam bukannya pilih-pilih, akomodasi dan modifikasi 
komponen-komponen daripada ekonomi konvensional tanpa mengubah 
terlebih dahulu falsafahnya dengan falsafah Islam. 
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Di samping itu Hafas Furqani & Mohamed Aslam Haneef (2001:10), 
mengatakan bagi maksud membinakan disiplin ekonomi Islam yang tulen, 
maka proses yang perlu ada ialah dengan melibatkan aglomerasi, 
augmentasi, penghalusan, harmonisasi, perstrukturan kembali dan akhirnya 
penghabluran unsur luar ke dalam kerangka kerja ekonomi Islam melalui 
usaha kreatif dan konstruktif ilmu pengetahuan baharu. Ahli ekonomi 
Islam pada peringkat awal membina “skema konseptual ekonomi Islam” 
dengan berpandukan tasawur Islam dan skema umum konseptual sainstifik 
Islam sebelum melakukan interaksi dan integrasi ilmu lain. Dalam skema 
konseptual ekonomi Islam hendaklah dibantu dengan disiplin ilmu yang 
kuat asas disiplinnya termasuk nilai-nilai, prinsip-prinsip, tanda aras, 
konsep-konsep dan istilah utama, kriteria metodologi, justifikasi-justifikasi 
dan proses-proses. Bukan hanya sekadar secara membuta tuli meniru dan 
mengadopsi legasi intelektual terdahulu dan menerima ekonomi 
konvensioanal meanstream. 
 
Sebelum langkah interaksi dilakukan, maka perlu dimulakan dengan 
penjelasan yang jelas peraturan-peraturan interaksi tersebut, kriteria-
kriteria bagi menerima dan menolak terima ilmu ekonomi konvensional, 
tanda aras yang ditentukan oleh tasawur Islam sebagai isi rujukan dan 
skema konseptual saintifik dari “sinstesis kreatif”. Bukannya daripada 
kreatif untuk “mengabung dan memasangkan (to mix and match)” teori 
ekonomi konvensional dengan nilai Islam.  Malah ia dihasilkan daripada 
keupayaan intelektual yang dapat menimbang realiti dengan legasi 
intelektual Islam. Foundasi ini sepatutnya diberi perhatian utama sebelum 
mengkhususkan langkah-langkah interaksi dan integrasi pada kedua-dua 
disiplin tersebut. Bukan fokus kepada produk akhir dengan mengorbankan 
proses penghuraian, perbincangan yang akhirnya dapat menggunakan 
metodologi-metodologi yang betul. Sebagai seorang Muslim, dipercayai 
telah dilengkapkan dengan kefahaman dan kesedaran tasawur Islam yang 
jelas. Kesadaran tasawur ini boleh mengelakkan “kekaburan” dan 
mengenal pasti apa yang perlu diasingkan, diubah, diinterpretasi semula, 
apa yang perlu “diterapkan”, apa yang boleh diterima atau tidak serta 
apakah alternatif yang boleh diterima atau tidak dalam melakukannya 
(Hafas Furqani & Mohamed Aslam Haneef, 2011:10). 
 
Di samping itu perlu pada masa yang sama mempunyai kesedaran, bahawa 
konseptual ekonomi moden adalah hasil produk daripada proses evolusi 
sejarah dan menggambarkan entiti masyarakat Barat dan laborator dimana 
ilmu itu wujud. Proses evalusi, interaksi dan sintesis pada kebiasaannya 
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akan berlaku dalam wacana ekonomi Islam dan tetap merujuk kepada 
tanda aras referensi Islam (tasawur). Oleh itu, Islamisasi ekonomi sebagai 
kreatif yang akan dapat mengevaluasi pengetahuan moden dengan 
menggunakan tanda aras Islam serta dapat merumuskan kembali dan 
mengkonstruk kembali ekonomi kontemporari ke dalam kerangka kerja 
Islam (Haneef: 1997). Foundasi ini menjadi “kerangka kerja konseptual 
ekonomi Islam” yang berfungsi sebagai tanda aras-tanda aras, parameter-
parameter, skema dan garis panduan bagi membina postulat ekonomi 
Islam, hipotesis-hipotesis, precepts, asumsi-asumsi dan teori-teori. 
 
Oleh itu metodologi yang dibahaskan di atas dalam ekonomi Islam adalah 
bagi tujuan membina teori–teorinya, yang dapat menyediakan justifikasi 
tentang realibiliti teori-teori tersebut, iaitu teori-teori yang dapat 
menghubungkan nilai normatif Islam dan pratek realiti. Di samping itu ia 
dapat menjelaskan fenomena dan tindakan manusia dan prilaku-prilakunya 
dalam membuat keputusan yang komprensif serta berintegrasi dan boleh 
membantu merealisasikan tujuannya. Hafas Furqani & Mohamed Aslam 
Haneef (2011:11) membuat kesimpulan bahwa untuk membina teori, 
ekonomi Islam perlukan metodologi yang di luar daripada interaksi dan 
intergrasi ekonomi konvensional dan tradisi Islam. Teori ekonomi Islam 
yang tulen malah dapat menerbitkan pengetahuan yang bersumberkan 
epistemologi Islam yang diakui seperti wahyu, penaakulan intelektual dan 
fakta pengamatan dan juga mengikut kriteria saintifik yang digaris dalam 
tradisi epistemologi Islam. 
 
Bagi menyelesaikan masalah kecacatan ekonomi Islam akibat unsur-unsur 
ekonomi konvensional yang digunapakai iaitu teori-teori ekonomi 
dianggap hukum universal, kedua, teori-teori ekonomi dianggap kerangka 
paling bagus ialah dalam bentuk matematika, ketiga, teori-teori ekonomi 
adalah berasaskan materialistik dan akhirnya, teori-teori ekonomi adalah 
bersifat positif (factual). Asad Zaman (2011: 9 – 14) mengemukakan tiga 
asas yang akan membentuk asas pendekatan Islam terhadap isu-isu 
ekonomi. Isu asas tersebut ialah mentransformasikan manusia baik (dalam 
soal spiritual, moral kepimpinan dan latihan dan penglibatan dan 
perjuangan untuk maksud ilmu pengetahuan), tamak dan pemurah serta 
koperasi dan persaingan. Dalam mentransformasi manusia perlu ada fokus 
kepada tujuan hidup manusia di dunia ini, iaitu dengan tugas utama 
mengubah manusia kepada kehidupan yang diredhai oleh Allah SWT yang 
akhirnya dapat mengubah dunia mengikut acuan al-Quran. Hal ini sudah 
tentu bertentangan dengan konsep ekonomi konvensional yang berhaluan 
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materialistik (mesti mengubah keadaan  materialistik untuk mengubah 
kebajikan manusia).  
 
Ringkasnya dalam mentransformasi manusia berhubungan dengan 
pemikiran ekonomi Islam hendaklah fokus kepada perkara spiritual, moral 
kepimpinan serta latihan dan keterlibatan dan perjuangan bagi maksud 
ilmu pengetahuan hendaklah diberi penekanan. Segala yang lakukan untuk 
sesuatu perbuatan hendaklah sentiasa kerana Allah SWT, bukannya kepada 
mendapatkan ganjaran materialistik semata-mata. Nabi Muhammad SAW 
merupakan kepimpinan yang ideal dan prihatin kepada amalan moral, 
menjadi role model dan ilmu itu dapat mengajar pelajar-pelajar terlibat 
dengan aktif dalam proses mengubah hidup yang lebih baik khususnya 
mendapat keredhaan Allah SWT dan mencapai al-Falah. Dalam masa 
yang sama melatih moral, menaman sifat belas kasihan dan rasa simpati 
kepada orang lain adalah berlawanan dengan falsafah ekonomi 
konvensional mainstream yang tidak mementingkan soal moral. Dalam 
perkara penglibatan dan perjuangan yang dikaitkan dalam ilmu 
pengetahuan, maka ahli ekonomi Islam tidak boleh tidak kisah apabila 
berdepan dengan penindasan, ketakadilan dan kejahatan sosial yang lain, 
tetapi sepatutnya bertindak dengan mengubahkannya. 
 
Dalam soal pemurah lawan tamak, dapat dilihat dalam ekonomi 
konvensional yang metodologinya hanya berusaha menjelaskan perilaku 
ekonomi sebagai konsekuensi kepada soal penting diri sendiri dan tamak. 
Walhal dalam asas Islam lebih kepada galakan untuk melakukan sedekah, 
impak dan apa saja bantuan yang boleh dihulurkan kepada mereka yang 
memerlukannya, khususnya kepada fakir dan miskin atau golongan yang 
terdesak. Begitu juga dalam soal koperasi lawan persaingan. Ekonomi 
konvensional mainstream lebih kepada memperjuangkan kepentingan diri 
sendiri dan persaingan sehinggakan apa yang dititik beratkan ialah semata-
mata untuk memenuhi kehendak dan kepentingan sendiri. Sepatutnya 
dalam ekonomi Islam dalam semua perkara ia membina. Koperasi juga 
diperkirakan dapat menyelesaikan masalah maklumat tak simetri, moral 
hazard dan adverse selection.   
Oleh itu untuk mengatasi masalah ini maka perlu diberikan penekanan 
kepada idea normatif yang lebih mementingkan kepada menciptakan 
perubahan dan menjelaskan teknik yang paling efektif bagi tujuan 
membawa perubahan kepada manusia kepada yang lebih baik di dunia dan 
akhirat. Bukan kepada teori positif yang lebih kepada menjelaskan realiti 
yang berlaku di lapangan dengan menjelaskan kepada perhubungan, 
faktor-faktor yang mempengaruh dan tidak kepada usaha untuk 
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merubahnya. Di samping terdapat perkara-perkara yang tidak realistik 
terdapat dalam teori-teori positif ini dengan mengemukakan andaian-
andaian yang tidak pernah wujud di dunia nyata, misalnya dalam teori 
pasaran persaingan sempurna.  
 
Ekonomi konvensional mainstream lebih meletakkan unsur material 
sebagai tanda bukti atau pengukuran sesuatu perubahan dan menolak sama 
sekali perkara-perkara yang berkaitan dengan spiritual dan agama. Perkara 
ini telah menyebabkan lompang yang besar di antara ide yang tinggi 
mengawan (lofty) dengan alam realiti untuk memberi kesan kepada 
keadaan sebenar. Bagaimana dunia ini berjalan menggunakan teori 
materialistik adalah tidak betul. Dalam trajektori kebangkitan Islam, tidak 
terdapat sebarang penyebab daripada materialistik, tetapi Nabi Muhammad 
SAW membangkitkan dengan ideal Islam dan Baginda SAW dapat 
merubah Dunia.  
 
Idea-idea yang tinggi mengawan tidak boleh dicapai dengan mudah. Teori 
yang realistik mestilah lebih konkrit terikat dengan alam realiti masyarakat 
Islam yang boleh diobservasi. Penganut Islam hari ini jahil dengan 
larangan-larangan Islam hingga mereka melihat Islam suatu perkara yang 
asing (Asad Zaman: 16). Sedangkan dahulu pada abad ke 14, telah bangkit 
membawa cahaya ilmu pengetahuan dan mengubah dunia dengan mereka 
mempunyai kekuatan iman untuk mengubah dunia kepada kebaikan dan 
mendapat keredhaan. Kekuatan asas Islam lebih kepada spiritual seperti 
taqwa, tawakal, tabattul dan juga cemerlang dalam mengendalikan model 
yang diturunkan oleh Nabi Muhammad SAW. Tetapi perkara ini berlaku 
sebaliknya dengan mereka lebih percaya dan yakin kepada keperluan sains 
dan teknologi, institusi politik dan sosial dari Barat tidak kepada berusaha 
dalam mencapai potensi dalam kalangan mereka dan menciptakan 
masyarakat berasaskan konsep ummah sebagai satu anggota badan. 
Dengan mereplikasi model yang dibina oleh Nabi Muhammad SAW akan 
kita dapat mereplikasi kejayaan Baginda Rasul. 
 
Ekonomi Muslim hendaklah bersiap sedia melakukan usaha gigih dalam 
usaha membina teori dan metodologi ekonomi Islam, namum demikian 
perkara ini dipermudahkan lagi dengan adanya platform yang boleh 
menyelesaikan masalah ini. Epistemologi Islam, khususnya al-quran dan 
al-hadis menyediakan kebijaksanaan bagaimana untuk mengurus hal ehwal 
ekonomi masyarakat. Justeru itu ajaran Islam hari ini dalam menyediakan 
ilmu ekonomi yang dapat dibangunkan dengan disiplin tersendiri dan 
diharapkan dapat menyelesaikan masalah ekonomi terkini.  
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Menurut Abdulkadir Cassim Mohamedy (2011:10), untuk membina 
ekonomi Islam yang tulen, maka perlu diperjelas dengan jelas falsafah dan 
tasawur Islam. Hubungan dengan Allah SWT perlu didemonstrasikan dan 
bagaimana hubungan ini dapat membentuk jiwa individu dan kolektif 
selari dengan keimanan Islam serta impaknya terhadap pelaku dan output 
ekonomi. Di samping itu aspek kerangka kerja epistemologi juga diambil 
perhatian agar ia dapat diartikulasikan dengan jelas. Perbezaan mod 
siasatan dan penelitian boleh diterima sebagai sumber ilmu pengetahuan, 
relatif penting dan keterbatasannya sekiranya wujud dan alat-alat 
intelektual diperlukan untuk mengadopsi kedua-duanya dalam keadaan 
berintegrasi hendaklah disahkan dan dijelaskan. Perlu dimuatkan unsur 
normatif dalam ekonomi Islam seperti dilihat aspek etika dan moral. 
Namun apa yang berlaku ialah perkara ini tidak diintrepretasi oleh ahli 
ekonomi Islam dalam perspektif norma transeden/ilahi, tetapi lebih kepada 
perspektif kemanusiaan. Oleh itu perlu digarisbawahi dan didefinisikan 
semula sekiranya perlu daripada sumber-sumber illahi dan menjelaskan 
dengan terperinci bagaimana seseorang menjangkakan melihat mereka 
dimanifestasikan dalam masyarakat Islam dan selanjutnya bagaimana 
mereka melakukan intreaksi dan integrasi dengan bahagian unsur 
positiviti. 
 
Teori-teori ekonomi konvesional yang bersifat positif hanya menjelaskan 
realiti di lapangan, sedangkan Islam lebih kepada mengubah realiti 
kehidupan di dunia kepada lebih baik. Misalnya Nabi Muhammad SAW 
lebih tumpukan kepada unsur keperluan mengubah masyarakat yang 
mengikut tasawur Islam melalui penjelasan teknik efektif yang membawa 
perubahan tersebut. Kedua teori ekonomi konvensional itu sebenarnya 
tidak berpijak kepada alam nyata, misalnya teori pasaran kompetitif 
dengan asumsi tidak ada kos transportasi, konsumen dan produsen sebagai 
pengambil harga, tidak berpakat dan matlamat sempurna sebenarnya tidak 
realistik.  
 
Tidak menggunakan cara material untuk mengubah kehidupan seperti yang 
diamalkan dalam metodologi ekonomi konvesional, misalnya Nabi 
Muhammad SAW sendiri tidak memberikan keterampilan atau 
melengkapkan pengikutnya dengan pengetahuan teknikal atau 
menyediakan asas material untuk mereka. Bukti kejayaan Karl Marx 
mempengaruh sejarah masyarakat dunia, bukan bergantung kepada 
bagaimana kekuatan material dan mekanisme akan membentuk trajektori 
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ekonomi, tetapi lebih kepada mengikut keperluan hidup dengan adil, 
kesamaan dan persaudaraan (Asad Zaman, 2011: 15).   
 
Islam yang ideal tidak realistik dan praktikal telah menyebabkan nilai-nilai 
Islam itu tidak dapat dibuktikan dalam mengharungi kehidupan harian 
pada umumnya dan kehidupan aktiviti ekonomi pada khususnya. 
Kebanyakan orang Islam sendiri di dunia kadang kala merupakan orang 
yang asing dengan Islam, malah mereka telah berhenti daripada menyakini 
bahwa agama mempunyai garis panduan yang lengkap dan sempurna 
dalam menyelesaikan kehidupan mereka. Hal ini menyebabkan orang 
Islam sendiri telah cenderung kepada mengatasi masalah yang dihadapi 
dengan bergantung kepada keperluan sains dan teknologi, institusi-institusi 
sosial dan politik Barat berbanding dengan keupayaan Islam yang dibawa 
oleh Nabi Muhammad SAW yang ternyata telah berjaya membawa 
masyarakat yang stabil dan diredhai 14 abab yang lalu (Azad Zaman, 
2011:16). 
 
Terdapat juga usaha untuk mengambil secara total prinsip usul fiqh untuk 
menjadikan elemen metodologi kepada pembinaan ekonomi Islam. Namun 
kaedah ini dikatakan terdapat kelemahan kerana ia dikatakan bersifat 
normatif sahaja dan tidak sesuai untuk kajian bersifat faktual. Usul fiqh 
adalah kaedah untuk mengeluarkan sesuatu hukum dan telah digunakan 
dalam perbincangan ekonomi Islam bagi tujuan membangunkan teori 
ekonomi Islam. Ini memberikan gambaran sifat ekonomi Islam adalah 
sama dengan fiqh al-mu’amalah (Addas, 2008). Tujuannya untuk mencari 
kesahan mengikut Islam dalam usaha untuk mengenal pasti dan membina 
ilmu ekonomi. Pendekatan ini seperti fuqaha mengamal usahanya untuk 
membina legal maksim sebagai sumber pembangunan teori ekonomi. 
Tanggapan bahwa metodologi ekonomi Islam masih didominasi oleh fiqh 
adalah kurang tepat, kerana “Ekonomi Islam sebagai sains sosial”, lebih 
banyak membahaskan perilaku manusia. Ia berusaha untuk mencari 
maksud dan alat-alat yang sesuai untuk menganalisis masalah ekonomi dan 
mencari penyebab, konsekuensi dan penyelesaian dalam amalan 
kehidupan. Ekonomi Islam memasukkan dimensi positif dan normatif 
dalam menganalisis ekonomi dan polisi. Sedangkan fiqh mengkaji aturan-
aturan dan hukum-hakam amalan terhadap tindakan manusia, seperti 
kewajiban, larangan, makruh, sunat dan harus. Keadaan ini jelas berbeza 
dari segi subject-matter (Hafas Furqani & Mohammed Aslam Haneef, 
2011:3). Di samping itu metodologi ekonomi Islam bukan sahaja berusaha 
menyelidiki kerangka kerja yang ideal bagaimana masalah ekonomi dapat 
diselesaikan, malah ianya juga dapat menyelidiki cara yang paling baik 
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menyelesaikannya. Dimensi studi empirikal ini tidak dapat dijelaskan oleh 
usul fiqh. Manakala bagi Ismail Raji Al-Faruqi (1987) melihat kelemahan 
usul fiqh kepada tendensi membataskan bidang ijtihad. 
 
Berdasarkan kepada perbincangan di atas bahwa kewujudan ekonomi 
Islam mestilah berlandaskan falsafah Islam yang terdiri daripada tasawur, 
epistemologi dan ontologi serta metodologi yang lebih holistik dengan 
tidak mengabaikan pekara spiritual dan supernatural (agama), terutamanya 
aspek tawhidik. Perlu ada unsur rasional, empiris dan faktual, tetapi paling 
penting tidak mengabaikan konsep-konsep dan nilai-nilai Islam dalam 




Apa yang menjadi perdebatan ialah disiplin ekonomi Islam ini dikatakan 
tidak mampu memperlihatkan struktur dan identiti disiplin ilmunya 
tersendiri. Perkara ini berlaku kerana dikatakan kaedah pembentukan teori 
dan metodologinya masih kabur disebabkan mengikut kerangka kerja 
ekonomi positif konvensional mainstream (neo-klasik) dan pluralisme 
yang mengabungkan kerangka kerja Barat dengan Islam. Antara unsur-
unsur daripada falsafah dan pengoperasional ilmu ekonomi konvensional 
yang menyebabkan terdapat kecacatan dalam ekonomi Islam mainstream 
ialah pertama teori-teori ekonomi konvensional dianggap hukum universal, 
kedua, teori-teori ekonomi menganggap kerangka paling bagus ialah dalam 
bentuk matematika, ketiga, teori-teori ekonomi adalah berasaskan 
materialistik dan akhirnya, teori-teori ekonomi adalah bersifat positif 
(factual). 
 
Kecacatan-kecacatan ini telah menyebabkan sifat hukum universal tidak 
kukuh kerana mengabaikan elemen penting seperti sejarah, terlalu 
menyanjung pengaplikasian matematika, hanya tertumpu kepada soal 
postitivisme dan mengabaikan nilai normatif, lebih kepada bebas nilai dan 
objektiviti, hilang perkara-perkara yang bertunjungkan falsafah Islam 
dalam teori dan model, andaian persoalan ekonomi yang sama sekali 
berbeza dalam penjelasan teori ekonomi Islam mainstream. Apa yang 
dapat dirumuskan bentuk dan metodologi ekonomi Islam yang bagaimana 
perlu dibina agar ia dapat berdiri sendiri tanpa menjadi cabang kepada 
ekonomi konvensional. Paling penting ianya berlandaskan falsafah Islam 
yang terdiri daripada tasawur, epistemologi dan ontologi serta metodologi 
yang lebih kepada holistik dengan tidak mengabaikan pekara spiritual dan 
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supernatural (agama), terutamanya aspek tawhidik. Namun ia perlu juga 
unsur-unsur rasional, empiris dan faktual, tetapi paling penting tidak 
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Kajian ini bertujuan untuk meneliti kaedah pengurusan insan di institusi 
perbankan Islam masa kini. Institusi perbankan Islam dilihat semakin 
berkembang dari semasa ke semasa. Namun begitu, ekoran daripada arus 
globalisasi masa kini terdapat institusi perbankan Islam yang tidak mampu 
bersaing dan mengalami kerugian yang tidak sedikit. Berdiri atas premis 
bahawa insan merupakan faktor yang paling kritikal dalam sesebuah 
institusi Islam, maka kaedah pengurusan insan dalam institusi perbankan 
Islam mula diberi perhatian. Untuk itu, makalah ini cuba meneliti kaedah 
pengurusan insan yang telah diaplikasikan di Bank Muamalat Indonesia 
(BMI) dan Bank Muamalat Malaysia Berhad (BMMB). Kedua-dua 
institusi perbankan Islam ini mempunyai persamaan kerana kedua-dua 
telah menggunakan kaedah pengurusan Ilahiyah atau Celestial 
Management. Oleh itu, timbul persoalan, bagaimanakah kaedah 
pengurusan Ilahiyah ini diaplikasikan di BMI dan BMMB sehingga 
membawa menurut laporan telah membawa keuntungan kepada institusi-
institusi tersebut? Untuk itu, pendekatan kualitatif dan kaedah analisis 
kandungan terhadap literatur berkaitan digunakan untuk menjawab 
persoalan-persoalan tersebut. Makalah ini merumuskan bahawa 
pengurusan insan yang holistik berkemampuan meningkatkan pencapaian 
institusi Islam khususnya institusi perbankan Islam.  
 
Kata kunci: Pengurusan Insan, Institusi Perbankan Islam, Kaedah 





Secara umumnya, makalah ini bertujuan meneliti kaedah pengurusan insan 
di dua buah institusi perbankan Islam ternama iaitu Bank Muamalat 
Indonesia (BMI) dan Bank Muamalat Malaysia Berhad (BMMB). Kedua-
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dua institusi perbankan Islam tersebut menggunakan satu kaedah 
pengurusan insan yang serupa iaitu kaedah pengurusan Ilahiyah ataupun 
juga dikenali sebagai Celestial Management. Kaedah ini telah 
dikemukakan oleh A. Riawan Amin (2006). 
 
Kaedah pengurusan Ilahiyah ini telah diperkenalkan oleh A. Riawan Amin 
(2006) sebagai jalan penyelesaian terhadap masalah yang melanda BMI 
pada tahun 1998. Pada masa tersebut BMI dilaporkan telah mengalami 
kerugian yang agak besar yakni sehingga Rp 105 milyar. Malahan 
kerugian yang dialami tersebut dilaporkan telah berlaku tiga tahun 
kewangan secara berturut-turut iaitu tahun 2000 sehingga tahun 2002. 
Kerugian yang dilaporkan ialah sebanyak Rp 10,85 milyar, Rp 50,32 
milyar dan Rp 32,15 milyar bagi tahun-tahun 2000, 2001 dan 2002 
masing-masing (A. Riawan Amin, 2006).  
 
Di Malaysia, Bank Islam Malaysia yang kedua, BMMB juga turut 
mengalami situasi yang sama. Menurut Abdul Manaf Abdul Wahab (2007) 
mantan CEO BMMB, BMMB mengalami kerugian yang teruk pada tahun 
2004 iaitu penguncupan sebanyak -26.8 peratus. Sebagaimana BMI, 
pelbagai pihak berkepentingan BMMB pada masa itu memikirkan 
transformasi pengurusan insan merupakan faktor penyelesaian yang utama 
dalam misi menyelamatkan BMMB. Seperti yang dijangka, kerugian yang 
dialami BMMB tidak lagi berlaku apabila kaedah pengurusan Ilahiyah 
diperkenalkan. BBMB bahkan dilaporkan mengalami pertambahan 
keuntungan melebihi 100 peratus pada tahun 2006 yakni setelah 
mengaplikasikan kaedah pengurusan Ilahiyah tersebut. 
 
Persoalannya, apakah kaedah pengurusan Ilahiyah ini? Apakah faktor 
penting yang menjadikan kaedah ini diidentifikasikan sebagai kaedah 
pengurusan yang baik paling tidak dalam kalangan kakitangan BMI dan 
BMMB? Kaedah pengurusan Ilahiyah menurut pengasasnya, A. Riawan 
Amin (2006) merupakan satu kaedah pengurusan berorientasikan aspek 
spiritual. Atas faktor ini kaedah pengurusan Ilahiyah ini boleh 
diklasifikasikan sebagai kaedah pengurusan insan.  
 
Menurut pengasasnya lagi, kaedah pengurusan Ilahiyah ini terdiri daripada 
tiga prinsip utama. Ketiga-tiga prinsip tersebut ialah a place of worship 
atau tempat pengabdian kepada Allah, a place wealth atau tempat 
mengumpul dan mengagihkan kesejahteraan dan a place of warfare atau 
medan perjuangan untuk memajukan ekonomi umat Islam. Ketiga-tiga 
prinsip ini diakronimkan sebagai 3W oleh A.Riawan Amin (2006). 
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Perbincangan yang berikutnya ini akan memperincikan penjelasan 
mengenai setiap prinsip dalam 3W ini. 
 
A Place of Worship – Tempat Pengabdian Kepada Allah 
 
Prinsip yang pertama dalam kaedah pengurusan Ilahiyah ialah a place of 
Worship. Menurut A. Riawan Amin (2006), beliau melihat institusi 
perbankan Islam sebagai salah satu medium pengabdian kepada Allah. 
Oleh kerana pekerjaan merupakan ibadah, maka tempat bekerja juga 
mampu dijadikan tempat ibadah bagi setiap kakitangan atau insan yang 
terlibat dengannya dan dalam konteks ini ialah institusi perbankan Islam 
tersebut. Apabila ini berlaku maka setiap insan tersebut sedang cuba 
merealisasikan perintah Allah dalam al-Quran seperti yang berikut: 
 
"Dan tidak Aku ciptakan jin dan manusia itu melainkan 
supaya mereka beribadah menyembah Aku" (Surah al-
Dzaariyaat 51:56). 
 
Berdasarkan terjemahan ini, manusia berperanan untuk beribadah dalam 
kehidupannya di dunia. Dengan menjadikan institusi tempat bekerja seperti 
institusi perbankan sebagai a place of worship maka peranan tersebut 
dapat direalisasikan. Apabila insan berperanan sebagai mana sepatutnya 
maka segala salah laku dan perkara negatif boleh dielakkan kerana sebagai 
manifestasi daripada ibadah seseorang insan itu akan menuruti setiap 
peraturan yang telah digariskan oleh syariah dalam melaksanakan 
pekerjaan mereka. 
 
Satu daripada hasil dalam usaha merealisasikan ibadah di tempat 
pekerjaan, dalam kes perbincangan ini merujuk kepada institusi perbankan, 
ialah menjadikan institusi tersebut sebagai sebuah pusat dakwah. Hal ini 
diperhatikan menerusi visi dan misi kedua-dua institusi perbankan Islam 
yang diperhatikan selari dengan prinsip kaedah pengurusan Ilahiyah ini. 
Secara khusus, visi BMI ialah untuk menjadi sebuah bank syariah utama di 
Indonesia yang seimbang dari aspek spiritual dan fizikal. Misi BMI pula 
ialah untuk menjadi role model kepada institusi perbankan Islam di 
peringkat global (BMI, 2013).  
 
BMMB juga mempunyai misi dan visi yang tersendiri, selari dengan 
konsep yang dibincangkan sebelum ini (BMMB, 2014). Dari aspek misi, 
BMMB ingin memberikan nilai terbaik kepada pihak yang berkepentingan. 
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Visinya pula ialah untuk menjadi penyedia perkhidmatan perbankan dan 
kewangan Islam. Kedua-dua misi dan visi ini dipegang oleh nilai bersama 
yang berorientasikan sifat hormat-menghormati dan berintegriti.  
 
Berdasarkan penelitian visi dan misi kedua-dua BMI dan BMMB ini, 
didapati aspirasi untuk menjadikan institusi perbankan Islam mereka 
sebagai salah satu medium untuk menjalankan ibadah bagi seorang insan 
diutamakan. Hal ini dapat dibuktikan antara lain menerusi Program 
Lambaian Kaabah - Employee Care Program 2014 yang dianjurkan oleh 
BMMB pada Jun 2014. Dalam program ini BMMB telah membiayai 
sepenuhnya 10 orang kakitangannya untuk menunaikan Ibadah Umrah 
(BMMB, 2014). Penganjuran ibadah umrah untuk kakitangannya oleh 
BMMB ini menunjukkan keseimbangan pengabdian kepada Allah yang 
cuba diterapkan kepada kakitangan atau insan-insan dalam institusinya. 
Keseimbangan antara pengabdian kepada Allah dan pelaksanaan tugas 
dalam bidang pekerjaan insan penting untuk membentuk insan unggul 
menurut Islam. Insan yang unggul menurut Islam ialah insan yang dapat 
berperanan secara seimbang sebagai hamba dan khalifah Allah dalam apa 
sahaja tugas yang diamanahkan (Auni Abdullah, 2010). 
 
Pengabdian kepada Allah dengan keseimbangan dari aspek spiritual dan 
pekerjaan ini secara tidak langsung telah membawa kejayaan. BMI 
misalnya telah menerima penghargaan The Best Islamic Financial 
Institustion di Indonesia tahun 2009, tahun 2010, tahun 2011, tahun 2012 
di Global Finance Award New York, Asia Anti Fraud Award 2011, The 
Best Islamic Finance Bank di Indonesia tahun 2009, tahun 2010, tahun 
2011 dan tahun 2012 di Alpha Southeast Asia Hong Kong, The Best 
Indonesia Loyalty Bank 2012 IBLA, Bank Service Excellence 2012 (First 
Best ATM Sharia Bank) dan banyak lagi (BMI, 2013). BMMB juga turut 
menerima penghargaan Industry Excellence Award 2010/2011, Hadiah 
Bahasa Institusi Perbankan 2009, Anugerah Citra Wangsa 2007, RAM 
League Awards, Winner of Best Islamic Mortgage Product serta banyak 
lagi (BMMB, 2014). Berdasarkan kepada pencapaian BMI dan BMMB ini 
diperhatikan kaedah pengurusan insan yang mengutamakan aspek 
peribadatan diyakini dapat menjadikan insan dalam institusi berperanan 
sebagai seharusnya iaitu sebagai hamba dan khalifah Allah serta secara 
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A Place of Wealth - Tempat Mengumpul dan Mengagihkan 
Kesejahteraan 
 
Prinsip kedua yang dikemukakan oleh A. Riawan Amin (2006) dalam 
kaedah pengurusan Ilahiyah ialah keinginan untuk menjadikan institusi 
perbankan sebagai sebuah pusat menjana dan memberi kesejahteraan 
kepada umat Islam yang lain. Itu yang dimaksudkan menerusi prinsip a 
place of wealth. A. Riawan Amin (2006:132) menyifatkan istilah wealth 
tersebut bukan hanya tertumpu kepada kekayaan material tetapi juga 
merangkumi kesihatan, kebahagiaan, kesejahteraan hidup, kasih sayang, 
sifat mengambil berat, keutamaan pembelajaran dan keseimbangan. 
 
Hal ini pada hakikatnya selari dengan perintah yang dikemukakan dalam 
Islam ke atas setiap umatnya untuk memberikan nafkah kepada 
tanggungan mereka dan kepada masyarakat yang miskin (Yusuf al-
Qardhawi, 2000). Hal ini dipamerkan menerusi ayat al-Quran seperti 
terjemahan yang berikut: 
 
“Dan berikanlah kepada keluarga-keluarga yang dekat akan 
haknya, kepada orang yang miskin dan orang yang dalam 
perjalanan” (Surah al-Isra: 26) 
 
Untuk mempunyai keupayaan melaksanakan perintah ini, setiap insan 
perlu ada usaha untuk menjana keupayaan kekayaan tersebut. Justeru itu, 
kaedah pengurusan Ilahiyah ini menekankan aspek wealth ini. Selain 
melaksanakan tanggungjawab agar berkemampuan menunaikan nafkah 
kepada tanggungan, penjanaan kekayaan juga penting untuk memberi 
manfaat kepada masyarakat yang memerlukan.  
 
Prinsip kedua kaedah pengurusan Ilahiyah ini direalisasikan oleh BMMB 
misalnya menerusi program yang dinamakan “Masih Ada Yang Sayang 
(MAYS)”. Program MAYS ini telah dianjurkan oleh BMMB melalui 
Tabung Mawadah untuk membantu golongan yang kurang berkemampuan. 
Pelbagai aktiviti, bantuan kewangan dan barangan yang disediakan untuk 
golongan kurang berkemampuan. Antaranya ialah pembinaan bilik mandi 
pelajar, pembaikpulihan kantin pelajar, pembinaan rumah guru, 
sumbangan 50 naskhah al-Quran, sumbangan wang tunai, makanan untuk 
40 buah keluarga fakir miskin, sumbangan kepada GAZA, Palestin melalui 
AMAN Palestin, sumbangan kepada Majlis Perundingan Pertubuhan Islam 
Malaysia (MAPIM), sumbangan kepada institusi masjid dan surau serta 
banyak lagi (BMMB, 2014).   
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BMI juga turut dilihat memberikan keutamaan kepada penjanaan kekayaan 
dan pengagihan kesejahteraan ini menerusi pemberian sumbangan melalui 
Baitulmal Muamalat (BMM). Antaranya ialah pelaksanaan Program 
Bantuan Kecemasan untuk mangsa korban gempa bumi di desa Kurao 
Pagang Kecematan Naggalo Padang, Sumatera Barat. Bantuan ini akan 
dilakukan dalam tiga tahap sehingga mencapai Rp 2 milyar. Ketiga-tiga 
tahap yang dimaksudkan ialah, tahap pertama, darurat; tahap kedua, 
pemeliharaan dan penilaian; dan tahap ketiga, pembaikan (BMI, 2013). 
Secara ringkasnya dapat dilihat bahawa tidak kira BMI ataupun BMMB, 
kedua-duanya dilihat ada usaha yang ketara untuk mengagihkan dan 
memberi sumbangan kepada masyarakat yang kurang berkemampuan. Hal 
ini menjadikan institusi perbankan Islam khususnya BMI dan BMMB 
tidak hanya terhad kepada menyediakan produk perbankan Islam tetapi 
juga memainkan peranan penting dalam membina hubungan sekali gus 
membangunkan masyarakat sekeliling. Perintah untuk saling kenal 
mengenali dan saling bantu-membantu sesama umat Islam juga ditekankan 
dalam ajaran Islam. 
 
Selain itu aspek ukhuwah di antara kakitangan contohnya di BMMB juga 
sangat dititik beratkan oleh pihak atasan BMMB dalam mewujudkan 
perpaduan dan kerjasama setiap ahlinya. Isu kebajikan setiap kakitangan 
BMMB umpamanya sentiasa diberi perhatian dan sebarang isu berkaitan 
dengannya sentiasa diselesaikan secara bersama (Abdul Manaf Abdul 
Wahab, 2007). Ukhuwah sedemikian mewujudkan perasaan saling 
mengenali dan menyayangi di antara satu sama lain. Masyarakat yang 
hidup dalam perpaduan mewujudkan keamanan dan kedamaian di muka 
bumi (Muhammad al-Ghazali, 2001). 
 
Apabila saling mengenali maka keperluan umat dapat diketahui. Hal ini 
boleh merealisasikan perintah dalam agama Islam yang menyeru 
mengatasi dan meringankan setiap kesusahan insan lain. Melalui 
perhubungan sedemikian ini secara tidak langsung insan telah 
mendekatkan dirinya dengan Allah. Ia bertentangan dengan sifat 
individualistik yang di larang dalam ajaran Islam seperti yang dapat 
diperhatikan menerusi terjemahan hadis yang berikut: 
 
Janganlah sekali-kali ada seorang di antara kalian yang 
berdiam diri melihat saudaranya teraniaya. Sesungguhnya 
kutukan Allah menimpa orang yang hadir menyaksikan tetapi 
tidak mahu membelanya”. (Hadis Riwayat At-Thabrani)  
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Oleh yang demikian, kaedah pengurusan insan untuk institusi perbankan 
Islam khususnya dan institusi Islam amnya tidak hanya membawa 
kejayaan atau al-falah dunia dan Akhirat kepada individu dan kejayaan 
kepada institusi semata-mata tetapi juga dapat memberikan manfaat 
kepada masyarakat di sekelilingnya. Hal ini ditekankan dalam ajaran Islam 
berdasarkan terjemahan hadis yang berikut: 
 
“Sebaik-baik manusia ialah yang paling bermanfaat kepada 
sesama manusia yang lain”. (Hadis Riwayat At-Thabrani)  
 
A Place of Warfare – Medan Perjuangan untuk Memajukan Ekonomi 
Umat 
 
Prinsip ketiga kaedah pengurusan Ilahiyah menurut A. Riawan Amin 
(2006), ialah a place of warfare. Apa yang dimaksudkan dalam prinsip ini 
ialah menjadikan institusi perbankan sebagai medium atau tempat 
membangunkan umat Islam melalui kekuatan ekonomi umatnya. Menurut 
A. Riawan Amin (2006), sebelum Islam mencapai kemunduran ia pernah 
mencapai kemajuan serta berjaya dalam mengembangkan empayar budaya 
dan ilmu pengetahuan. Selepas itu, apabila umat Islam mengalami 
kemunduran spiritual, aspek ekonominya juga turut ketinggalan. 
Kemuduran spiritual yang dimaksudkan A. Riawan Amin (2006) ialah 
dengan bersandarkan pemikiran Muhibbudin al-Khatib yang 
mengemukakan kejatuhan umat Islam berpunca daripada kelemahan 
spiritual pemimpinnya yang sering berebut kuasa antara satu sama lain. 
Sedangkan pemimpin bertanggung jawab membawa umat Islam ke arah 
kejayaan dan kesejahteraan. 
 
Hubungan perebutan kuasa dan aspek spiritual dilihat apabila berlaku 
perebutan kuasa maka hilang sifat persaudaraan sebaliknya timbul sikap 
saling mementingkan diri sendiri dalam diri manusia. Semangat 
mengutamakan kepentingan diri secara berlebihan merupakan sifat insan 
yang dapat merosakkan keinsanannya. Apabila ini berlaku ia secara tidak 
langsung mengakibatkan kemunduran dari segi ilmu pengetahuan dan 
ekonomi pula. Justeru itu, apabila aspek spiritual mundur dan sifat 
pentingkan diri sendiri wujud maka ia boleh menyebabkan seseorang 
hilang sifat kebaikannya serta muncul pelbagai keburukannya (Muhammad 
al-Ghazali, 2001). Kesemuanya ini memberi kesan pula kepada aspek 
luaran seperti ekonomi kelompok insan tersebut.  
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Oleh yang demikian, BMI dan BMMB dilihat dalam usaha meningkatkan 
kekuatan sumber ekonominya turut mengambil kira pembangunan individu 
juga. Antara penekanan yang diberikan ialah peningkatan ilmu 
pengetahuan kakitangannya. Ilmu pengetahuan yang tinggi merupakan 
prasyarat untuk memajukan ekonomi umat Islam khususnya kepada 
kakitangan institusi perbankan Islam. Kedua-dua BMI dan BMMB 
mengutamakan agar setiap kakitangan sentiasa perlu untuk meningkatkan 
pengetahuan dalam bidang masing-masing. Untuk itu, pelbagai aktiviti 
pembelajaran telah dilaksanakan oleh BMMB (2014) untuk pengukuhan 
kecekapan kakitangan. Antara aktiviti-aktiviti tersebut ialah: 
i.  Latihan Syariah kepada semua pekerja melalui Aplikasi Syariah dalam 
Perbankan Islam (SAIB) 
ii. Penstrukturan modular latihan matriks untuk Perniagaan Perbankan dan 
Pengguna Perbankan 
iii. Latihan tugasan untuk peningkatan pengetahuan dan kemahiran 
kakitangan dalam penilaian industri dan pencapaian standard yang 
ditetapkan bank  
iv. Latihan tata kelakuan berterusan berasaskan penilaian (CCP) 
vi. Pelaksanaan E-Pembelajaran untuk perbankan Islam 
 
Persediaan dalam diri seseorang insan penting untuk tujuan memajukan 
diri. Persediaan ini tidak kira daripada segi dalaman atau fikiran. Kedua-
duanya memainkan peranan penting untuk meningkatkan ekonomi 
masyarakat. Justeru, perkara ini dititikberatkan dalam pengurusan insan 
oleh BMI dan BMMB bertujuan membentuk kakitangan yang memainkan 
peranan memajukan umat Islam serta mengelakkan daripada mencari 
rezeki yang tidak halal seperti riba yang diharamkan dalam al-Quran. 
Kesemua ini masih tidak lari daripada apa yang dikategorikan sebagai satu 
ibadat untuk mendekatkan diri kepada Allah sekiranya niatnya tulus dan 





Secara ringkasnya, pengurusan insan memainkan peranan penting untuk 
menguruskan institusi-institusi Islam khususnya institusi perbankan Islam. 
Hal ini diaplikasikan secara ketara dalam BMI dan BMMB. Melalui 
penelitian yang dilakukan terhadap institusi kewangan Islam ini didapati 
pengurusan insan yang holistik dapat meningkatkan pencapaian di BMI 
dan BMMB. Kaedah pengurusan insan yang holistik telah dikenal pasti 
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menjadi faktor menyebabkan kejayaan dan kebangkitan semula BMI pada 
tahun 1998 dan BMMB pada tahun 2004 selepas kedua-duanya mengalami 
kerugian teruk.  
 
Sehingga kini kedua-dua institusi perbankan Islam ini tetap bertahan dan 
mengalami peningkatan keuntungan yang baik setiap tahun. Dapat 
dirumuskan bahawa insan merupakan khalifah yang diamanahkan untuk 
menguruskan bumi. Sekiranya insan diuruskan dengan sebaiknya secara 
tidak langsung pelaksanaan pengurusan di institusi perbankan Islam akan 
turut menjadi baik. Perkara ini sekali gus boleh membawa kejayaan kepada 
institusi. Ini telah terbukti melalui penelitian pengurusan insan yang 
dilakukan di BMI dan BMMB.  
 
Pengurusan insan penting dalam setiap aspek kerana insan merupakan 
faktor utama yang menjadi penentu kepada kejayaan atau kegagalan 
sesebuah institusi tersebut. Penekanan terhadap keseimbangan pengurusan 
insan perlu dilakukan secara holistik kerana kepincangannya akan 
menyebabkan institusi tersebut berada dalam keadaan yang tidak stabil. 
Untuk itu, pentingnya pengurusan insan diambil kira dan diberi penekanan 
di peringkat dalam institusi paling tidak dengan menekankan aspek-aspek 
ibadah dalam pelaksanaan tugas, manfaat kesejahteraan individu dan 
masyarakat serta penjanaan kekuatan ummah menerusi kekuatan ekonomi. 
Kesemuanya ini dimanifestasikan menerusi ketiga-tiga prinsip dalam 
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Penelitian perilaku dalam bidang ekonomi merupakan satu kaedah yang 
penting untuk mengkaji tahap utiliti dan kepuasan pengguna bagi menjadi 
asas kepada permintaan dan penawaran dalam pasaran. Kebiasaannya 
dalam menjalankan penelitian berkenaan perilaku, data akan diukur 
menggunakan skala likert. Persoalannya, dalam mengukur perilaku 
menggunakan skala likert, terjadi perbincangan yang manakah lebih tepat 
dalam mengukur perilaku, sama ada menggunakan titik genap atau ganjil? 
Bagi menjawab persoalan tersebut, kertas kerja ini bertujuan menganalisis 
aplikasi kaedah yaqin, zann, shakk dan batil menurut ilmu mantik dalam 
penelitian perilaku dalam bidang ekonomi. Kertas kerja ini mempunyai tiga 
perbincangan. Pertama, penelitian perilaku dalam bidang ekonomi. Kedua, 
kaedah yaqin, zann, shakk dan batil menurut ilmu mantik. Ketiga, analisis 
aplikasi kaedah yakin, zann, shakk dan batil menurut ilmu mantik dalam 
penelitian perilaku dalam bidang ekonomi. Kertas kerja ini menggunakan 
                                                 
1 Kertas kerja ini disediakan untuk Konferensi Internasional Pembangunan Islami I (KIPI 
I), dianjurkan oleh Universitas Jember, Indonesia, pada 16-21 September 2014. Kertas 
kerja ini merupakan sebahagian daripada hasil penyelidikan yang bertajuk Seni 
Penaakulan dalam Kaedah Penyelidikan Islam dan telah dibiayai oleh Geran Research 
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[(RUI)1001/CISDEV/816207].  
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Pengurusan Pembangunan. 
408 | E k o n o m i  S y a r i a h  T e r k i n i  
 
kajian perpustakaan dan analisis kandungan. Kertas kerja ini mendapati 
aplikasi kaedah yaqin, zann shakk dan batil menurut ilmu mantik dalam 
penelitian perilaku dalam bidang ekonomi membawa kepada empat 
perkara. Pertama, ada empat kayu ukur asas menurut ilmu mantik iaitu 
yaqin, zann, shakk dan batil. Kedua, empat kayu ukur asas menurut ilmu 
mantik tersebut boleh membentuk empat jumlah titik dalam skala likert. 
Namun, ia boleh menjadi lima atau tujuh titik mengikut pecahan yang lebih 
mendalam. Ketiga, daripada takrifan ulama mantik, kertas kerja ini cuba 
meletakkan nilai bagi setiap titik kayu ukur yang telah dibincangkan. 
Keempat, memandangkan mantik merupakan kaedah penaakulan Islam, 
mantik juga membincangkan apakah perkara yang boleh diukur. 
 
Kata Kunci: Pengukuran Perilaku, Mantik, Skala Likert, Penelitian 





Kertas kerja ini bertujuan untuk membincangkan tentang pengukuran 
penelitian perilaku dalam bidang ekonomi dan aplikasi instrumen mantik 
dalam penelitian yang dijalankan. Pengukuran dalam penelitian merupakan 
suatu cara untuk menghubungkaitkan konsep abstrak dengan petunjuk 
empirikal (Chua Yan Piaw, 2006). Ia merupakan kaedah untuk menjadikan 
konsep abstrak kepada petunjuk-petunjuk spesifik yang ketara (tangible) 
agar dapat dianalisis dan dihuraikan dengan tepat. Dalam penelitian, setiap 
konsep abstrak akan dinyatakan dengan menggunakan satu petunjuk yang 
spesifik, yang dapat diukur. Konsep-konsep tersebut dinamakan variabel. 
Variabel ialah suatu yang boleh diganti dengan angka-angka yang 
mewakili nilai-nilai yang berbeza (Blaikie, 2009). Mengikut amalan 
penelitian lazim, biasanya variabel diukur dalam empat skala, iaitu 
nominal, ordinal, selang dan nisbah. 
 
Perbincangan berkenaan pengukuran dalam penelitian ekonomi bertitik 
tolak daripada variasi pengukuran yang digunakan dalam skala likert. 
Skala likert ialah satu skala antara tiga hingga tujuh titik, walau pun lima 
titik untuk tindak balas berkategori merupakan titik yang biasa digunakan 
(Rehana Masrur & Masrur Alam Khan, 2007). Skala likert merupakan 
salah satu daripada skala yang paling banyak digunakan dalam 
menjalankan penelitian (Neuman, 2006; Rehana Masrur & Masrur Alam 
Khan, 2007). Persoalannya, dalam meneliti perilaku dalam bidang 
ekonomi menggunakan skala likert, adakah titik genap atau pun titik ganjil 
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wajar digunakan? Adakah terdapat sandaran lain yang boleh digunakan 
dalam membantu penentuan menggunakan skala yang bertitik genap atau 
pun ganjil? Bagaimanakah kaedah yaqin, zann, shakk dan batil menurut 
ilmu mantik? Bolehkah ia diaplikasikan dalam penelitian perilaku dalam 
bidang ekonomi? 
 
Bagi menjawab persoalan-persoalan ini, kertas kerja ini akan dibahagikan 
kepada tiga bahagian perbincangan. Pertama, perbincangan tentang 
penelitian perilaku dalam bidang ekonomi. Kedua, kaedah yaqin, zann, 
shakk dan batil menurut ilmu mantik. Ketiga, analisis aplikasi kaedah 
yaqin, zann, shakk dan batil menurut ilmu mantik dalam penelitian 
perilaku dalam bidang ekonomi Islam. Perbincangan tentang penelitian 
perilaku dalam bidang ekonomi dilakukan bagi memahami kenapakah 
penelitian berkenaan perilaku dilakukan, apakah kedudukan dan fungsinya 
dalam bidang ekonomi serta apakah kaedah yang biasa digunakan dalam 
melakukan penelitian perilaku dalam bidang ekonomi? Setelah ada 
gambaran yang jelas, diperkenalkan pula kaedah yaqin, zann, shakk dan 
batil menurut ilmu mantik bagi memahami apakah asas pengukuran yang 
ada menurut ilmu mantik. Setelah difahami asas pengukuran menurut ilmu 
mantik, barulah dianalisis aplikasi kaedah yaqin, zann, shakk dan batil 
menurut ilmu mantik dalam penelitian perilaku dalam bidang ekonomi. 
Perbincangan-perbincangan yang dinyatakan adalah seperti berikut. 
 
Penelitian Perilaku Dalam Bidang Ekonomi 
 
Dalam bidang ekonomi, terdapat banyak aspek yang boleh dilakukan 
penelitian. Sekurang-kurangnya bidang ekonomi diteliti daripada dua 
aspek iaitu makroekonomi dan mikroekonomi (Salvatore, 1992; Deviga 
Vengedasalam & Karunagaran Madhavan, 2013). Makroekonomi ialah 
bidang kajian ekonomi yang berbentuk ekonomi agregat (Deviga 
Vengedasalam & Karunagaran Madhavan, 2013). Dua masalah yang selalu 
dibincangkan dalam kajian makroekonomi ialah berkenaan pengangguran 
dan inflasi. Kedua-dua masalah ini akan mengganggu kehidupan dan 
seterusnya mengganggu kebajikan rakyat sesebuah negara. Ringkasnya, 
makroekonomi merupakan kajian pada peringkat yang besar seperti sebuah 
negara atau ekonomi dunia.  
 
Kajian mikroekonomi pula menumpukan kegiatan ekonomi pada peringkat 
individu (Salvatore, 1992). Sama ada individu sebagai pengguna, 
pengeluar atau sekumpulan pengguna atau pengeluar. Pengguna dan 
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pengeluar ini dikenali sebagai pasaran (Salvatore, 1992; Deviga 
Vengedasalam & Karunagaran Madhavan, 2013). Dalam hal kelakuan 
pengguna, tumpuan diberi kepada bagaimanakah pengguna 
memaksimumkan utiliti atau kepuasan apabila diberi cita rasa dan tingkat 
pendapatan. Kelakuan pengguna akan membentuk konsep permintaan dan 
penawaran. Pengeluar atau firma pula adalah merujuk kepada penawaran 
dan perkhidmatan dalam ekonomi tersebut. Firma akan memikirkan 
bagaimanakah mengeluarkan barang dan perkhidmatan dengan kos yang 
minimum dan pada masa yang sama keuntungan dapat dimaksimumkan. 
Interaksi antara pengguna dan pengeluar akan menentukan harga dan 
kuantiti bagi sesuatu barang atau perkhidmatan. Di samping itu juga, 
interaksi antara pengguna dan pengeluar juga akan menentukan harga 
faktor-faktor seperti buruh, tanah, modal dan keuntungan (Salvatore, 1992; 
Deviga Vengedasalam & Karunagaran Madhavan, 2013).  Maka, 
penelitian tentang prilaku pengguna dalam bidang ekonomi merupakan 
salah satu aspek yang penting bagi menentukan aktiviti ekonomi itu 
sendiri. 
 
Oleh sebab itu, para peneliti dalam bidang ekonomi memberi perhatian 
yang serius dalam meneliti perilaku pengguna. Walau pun pada dasarnya 
terdapat perbincangan yang panjang dalam masalah mengukur perilaku 
pengguna itu dari sudut Sains Sosial, Neuman (2006) menyatakan antara 
skala yang biasa digunakan bagi mengukur perilaku pengguna ialah Skala 
Likert. Skala likert ialah satu skala antara tiga hingga tujuh titik, untuk 
tindak balas berkategori walau pun lima titik merupakan titik yang biasa 
digunakan (Rehana Masrur & Masrur Alam Khan, 2007). Chua Yan Piaw 
(2006) bagaimana pun menyatakan skala likert boleh sampai sembilan 
titik, malah Neuman (2006) menyatakan ia boleh sampai kepada 10 titik. 
Nilai minimum bagi skala likert menurut Neuman (2006) ialah dua 
kategori iaitu “setuju”, atau “tidak setuju”, namun adalah lebih baik untuk 
menggunakan empat hingga lapan kategori. Penggunaan titik genap akan 
memaksa responden memilih sama ada setuju atau tidak setuju walau pun 
mereka berasa ragu-ragu. Namun Chua Yan Piaw (2006) menyatakan 
penggunaan item genap pada skala likert akan membawa kepada ralat 
pengukuran. Oleh sebab itu, Chua Yan Piaw (2006), Rehana Masrur & 
Masrur Alam Khan (2007) dan Weathington, Cunningham & Pittinger 
(2010) mencadangkan skala likert pada lima titik atau tujuh titik 
digunakan.  
 
Di sinilah timbul persoalan, dalam meneliti perilaku menggunakan skala 
likert, adakah titik genap atau pun titik ganjil wajar digunakan? Adakah 
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terdapat sandaran lain yang boleh digunakan dalam membantu penentuan 
menggunakan skala yang bertitik genap atau pun ganjil? Bagaimanakah 
kaedah yaqin, zann, shakk dan batil menurut ilmu mantik? Bolehkah ia 
diaplikasikan dalam penelitian perilaku yang telah dibincangkan sebelum 
ini? Sebelum analisis dilakukan, wajar untuk diketahui terlebih dahulu 
kaedah yaqin, zann, shakk dan batil. Analisis aplikasi kaedah yaqin, zann, 
shakk dan batil dalam penelitian perilaku dalam bidang ekonomi akan 
dilakukan selepas itu. 
 
Kaedah Yaqin, Zann, Shakk dan Batil Menurut Ilmu Mantik 
 
Dalam ilmu mantik, sekurang-kurangnya terdapat empat kayu ukur dalam 
mengukur sesuatu perkara. Pertama, yaqin. Kedua, zann. Ketiga, shakk. 
Keempat, batil. Yaqin ialah apabila pengkaji pasti apa yang diketahuinya 
adalah sama dengan apa yang nyata. Ia pula disandarkan pada bukti yang 
kuat. Bukti yang kuat menurut ilmu mantik ialah sama ada hujah boleh 
dibahagikan kepada dua iaitu hujah Naqli dan hujah ‘Aqli. Hujah Naqli 
ialah hujah yang diambil daripada al-Qur’an dan al-Sunnah (Ahmad 
Damanhuri, 2006). Hujah ‘Aqli ialah hujah yang diambil daripada 
pemikiran akal. Zann pula ialah apa yang menghampiri yaqin sehingga 
hampir-hampir tiada yang mungkin dapat menyanggah perkara tersebut. 
Misalnya perkara-perkara yang melibatkan keadilan atau kelebihan. Shakk 
ialah tahap di mana kemungkinan untuk benar atau salah berada pada 
tahap yang sama. Benar tidak dapat mengatasi yang salah. Salah pula tidak 
dapat mengurangkan yang benar. Batil ialah apa yang tidak sampai kepada 
tahap yaqin, zann dan shakk. 
 
Pada umumnya, setiap perkara boleh dibahagikan kepada empat kayu ukur 
ini, sama ada yaqin, zann, shakk, atau batil. Cuma menurut al-Habannakah 
(1993), zann ada dua iaitu zann al-rajih dan zann al-marjuh. Zann al-rajih 
ialah zann yang dekat dengan yaqin. Zann al-marjuh ialah zann yang telah 
ditolak oleh zann yang al-rajih. Kedudukannya jatuh di bawah shakk. 
 
Keempat-empat kayu ukur ini menunjukkan bahawa setiap kenyataan atau 
ilmu dalam Islam dikelaskan terlebih dahulu tahapnya. Jelasnya, 
kedudukan mereka dalam sesuatu tahap dapat menyusun kekuatan dan 
kedudukan sesuatu kenyataan atau ilmu. Hasilnya dapat menjelaskan jelas 
bagaimanakah untuk menerima atau menolak sesuatu kenyataan atau ilmu 
itu. 
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Gambaran yaqin, zann, shakk dan batil menurut ilmu mantik seperti yang 











Rajah 1: Yaqin, Zann, Shakk dan Batil Menurut Ilmu Mantik 
 
Rajah 1 menunjukkan yaqin merupakan manifestasi kepada keyakinan 
yang penuh. Keyakinan yang pertengahan dinamakan shakk, mewakili 
setengah keyakinan dan setengah kebatilan. Batil pula menunjukkan tiada 
apa yang perlu dinyatakan dan tiada hujah yang dapat diberi. Zann pula 
terbahagi kepada dua. Zann al-rajih mendekati dengan yaqin manakala 
zann al-marjuh pula berada antara syak dan batil, di bawah zann al-rajih. 
Zann al-marjuh juga dikenali sebagai wahm. 
 
Analisis Aplikasi Kaedah Yaqin, Zann, Shakk dan Batil Menurut Ilmu 
Mantik dalam Penelitian Perilaku Dalam Bidang Ekonomi 
 
Daripada perbincangan pada bahagian sebelum ini, dapat disimpulkan, 
menurut ilmu mantik sekurang-kurangnya terdapat empat kayu ukur yang 




Shakk Zann (Zann al-Rajih) 
 
Batil 
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ukur inilah yang akan di analisis pada bahagian ini untuk melihat aplikasi 
kaedah yaqin, zann, shakk dan batil dalam menjalankan penelitian prilaku 
dalam bidang ekonomi. Bagi menganalisis kaedah yaqin, zann, shakk dan 
batil ini, kaedah ini sekurang-kurangnya dapat dilihat daripada empat 
perkara. Empat perkara tersebut ialah pertama, kayu ukur, kedua, jumlah 
titik, ketiga, nilai titik, dan keempat, apakah yang boleh diukur.   
 
Pertamanya, kayu ukur. Dalam perbincangan sebelum ini, kebanyakan 
penulis seperti Neuman (2006), Chua Yan Piaw (2006) dan Weathington, 
Cunningham & Pinninger (2010) meletakkan “setuju” atau “tidak setuju” 
sebagai asas kepada skala likert. Skala itu kemudian berkembang mengikut 
keperluan sama ada dalam bilangan genap atau pun ganjil mengikut 
keperluan. Jika genap, responden terikat sama ada memilih “setuju” atau 
“tidak setuju” atau pun “sangat setuju” atau “sangat tidak setuju”. Bagi 
bilangan yang ganjil pula, di antara setuju dan tidak setuju, terdapat titik 
neutral yang biasanya dikenali sebagai “tidak pasti” (Chua yan Piaw, 
2006). 
 
Dalam kaedah yaqin, zann, shakk dan batil menurut ilmu mantik, pada 
asasnya terdapat empat kayu ukur untuk tujuan pengukuran maklumat iaitu 
yaqin, zann, shakk dan batil. Yaqin ialah apabila pengkaji pasti apa yang 
diketahuinya adalah sama dengan apa yang nyata. Ia pula disandarkan 
pada bukti yang kuat. Zann pula ialah apa yang menghampiri yaqin 
sehingga hampir-hampir tiada yang mungkin dapat menyanggah perkara 
tersebut. Misalnya perkara-perkara yang melibatkan keadilan atau 
kelebihan. Shakk ialah tahap di mana kemungkinan untuk benar atau salah 
berada pada tahap yang sama. Benar tidak dapat mengatasi yang salah. 
Salah pula tidak dapat mengurangkan yang benar. Batil ialah apa yang 
tidak sampai kepada tahap yaqin, zann dan shakk (al-Habannakah, 1993). 
Secara aplikasinya, kaedah yaqin, zann, shakk dan batil ini dilihat boleh 
digunakan secara terus sebagai menggantikan “setuju” atau “tidak setuju” 
yang telah dibincangkan dalam skala likert tadi. Secara langsung 
maklumat manakah yang tekad pada hati seseorang responden sehingga 
boleh ditetapkan sebagai yaqin. Jika sesuatu perkara tidak sampai pada 
tahap yaqin, barulah dinilai adakah kekuatan dan keyakinannya cukup 
untuk mencapai tahap zann atau pun ia bersifat shakk di mana setuju dan 
tidak setuju berada pada tahap yang sama. Jika kesemua yang disebut tadi 
tidak terpilih, maka jelaslah yang responden memilih batil bagi maklumat 
yang tidak mencapai tahap yaqin, zann dan shakk. 
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Pada asasnya, menurut ilmu mantik, empat kayu ukur sudah cukup untuk 
mengukur termasuk satu titik neutral yang dinamakan shakk. Walau bagai 
mana pun, ia tidak terhad kepada empat. Ia boleh berkembang menjadi 
lima, malah boleh menjadi tujuh titik. Perbincangan berkenaan jumlah titik 
dalam skala adalah seperti berikut. 
  
Kedua, jumlah titik. Kaedah pengukuran dalam ilmu mantik menunjukkan 
yang sekurang-kurangnya terdapat empat titik iaitu yaqin, zann, shakk dan 
batil. Walau bagaimana pun, seperti yang telah dibincangkan sebelum ia, 
daripada empat titik, ia boleh berubah menjadi lima sebagai mana menurut 
pembahagian al-Habannakah (1993) di mana zann terbahagi kepada dua, 
iaitu zann al-rajih dan zann al-marjuh. Zann al-rajih mendekati dengan 
yaqin manakala zann al-marjuh pula berada antara syak dan batil, di 
bawah zann al-rajih. Zann al-marjuh juga dikenali sebagai wahm. Maka, 
jika ia berubah menjadi lima titik, susunan kayu ukurnya adalah yaqin, 
zann al-rajih, shakk, zann al-marjuh dan batil seperti yang telah 
digambarkan pada Rajah 1 sebelum ini. Setiap bahagian mempunyai 
kedudukannya yang tersendiri yang tersendiri.  
 
Daripada lima titik, kaedah pengukur mengikut ilmu mantik ini boleh 
menjadi tujuh titik. Ia akan menjadi tujuh jika diperdalami makna yaqin. 
Menurut Abdul Rahman Abdullah (2005) ulama mentafsirkan yang yaqin 
mempunyai tiga peringkat. Pertama, ‘ilmul-yaqin. Kedua, ‘ainul-yaqin. 
Ketiga haqqul-yaqin. ‘Ilmul-yaqin merupakan keyakinan rasional atau 
yang bersumberkan akal fikiran seperti firman Allah SWT yang 
bermaksud: 
 
“Janganlah begitu, jika kamu mengetahui dengan 
pengetahuan yang yakin (ilmul-yaqin)” (Surah al-Takathur, 
102:5) 
 
‘Ainul-yaqin pula, ia merupakan keyakinan empirikal, yakni yang 
berdasarkan sumber panca indera, khususnya indera penglihatan. Firman 
Allah SWT yang bermaksud: 
 
“(Ingatlah) Demi sesungguhnya, kamu akan melihat neraka 
yang marak menjulang. Selepas itu, demi sesungguhnya, 
kamu (wahai orang-orang yang derhaka) akan melihatnya 
dengan penglihatan yang yakin (semasa kamu dilemparkan ke 
dalamnya)” (Surah al-Takathur, 102:6-7) 
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Tentang haqqul-yaqin pula, ia merupakan keyakinan hakiki, tanpa 
sebarang kemungkinan salah dan silap kerana ia berasal daripada wahyu 
Allah SWT seperti mana firman Allah SWT yang bermaksud: 
 
“Dan sesungguhnya al-Qur’an itu benar-benar kebenaran 
yang meyakinkan (haqqul-yaqin)” (Surah al-Haqqah, 69:51) 
 
Maka susunan tujuh titik ialah haqqul-yaqin, ‘ainul-yaqin, ‘ilmul-yaqin, 
zann al-rajih, shakk, zann al-marjuh dan batil. Walau pun jumlah titik 
empat, lima atau pun tujuh, daripada perbincangan sebelum ini, setiap titik 
mempunyai nilai dan makna yang tersendiri, berbeza dengan jumlah titik 
pada skala likert yang hanya terikat dengan “setuju” dan “tidak setuju”. 
Cuma jika diperhalusi, aplikasi ini memberikan makna titik yang berbeza 
berbanding makna titik yang sedia ada. Namun begitu, permasalahannya 
ialah bagaimanakah jika hendak meletakkan nilai pada setiap titik yang 
telah dibincangkan tadi? 
 
Ketiga, nilai titik. Nilai titik yang dimaksudkan ini ialah bagaimanakah 
setiap titik yang dibincangkan tadi dapat diberikan nombor sehingga 
mempunyai nilai yang boleh dikira dan diukur. Dalam skala likert 
misalnya, setiap titik diberi nilai satu hingga lima (Chua Yan Piaw, 2006; 
Neuman, 2006). Ia mudah sehingga dapat dikira, ditambah, dibahagikan 
dan dipuratakan. Bagaimanakah nilai pula pada setiap titik dalam kaedah 
yaqin, zann, shakk dan batil tadi? Bagi yaqin, zann, shakk dan batil tidak 
sesuai dan tidak konsisten jika dinilaikan 1,2,3 dan 4. Walau bagaimana 
pun berdasarkan definisi, ia boleh dinilai bermula dengan shakk, iaitu 
dengan nisbah 50:50 sebagai mana dalam definisi al-Habannakah (1993) 
sebelum ini. Shakk merupakan satu titik yang sama banyak antara benar 
dan salah. Maka andaian kepada nilai yang diberikan, mungkin boleh 
gunakan 100. Jika shakk berada pada 50, batil bolehlah dikatakan 0, zann 
75 dan Yaqin 100. Walau bagaimana pun nilaian itu ada sekiranya 
mahukan nilai yang statik. Namun begitu, jika kadar yang lebih tepat 
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Jadual 1: Titik dan Nilai Kaedah Yaqin, Zann, Shakk dan Batil 
 






Jadual 1 menunjukkan yang jika skala dibuat dengan kadar yang bernilai, 
yaqin merupakan nilai antara 76-100. Bagi zann pula memegang nilai 
antara 51-75. Bagi shakk merupakan titik 50 manakala batil pula ialah 
kadarnya 0. Nilaian ini diberikan adalah berdasarkan takrifan yang 
diberikan oleh al-Habannakah (1993). Daripada jadual 1 sebelum ini dapat 
dilihat, terdapat ruang yang besar antara shakk dan batil. Oleh sebab itu, 
dapat difahami yang al-Habannakah menyatakan, ruang itu sebenarnya 
jatuh kepada zann al-marjuh, atau juga dikenali sebagai wahm. Maka, jika 
dari sudut skalanya ada lima titik, tetapi ia sebenarnya berasal daripada 
empat ruang di mana zann al-marjuh akan mengisi ruang 1-49 atau pun 
yang dikenali sebagai wahm (ketidak pastian/ uncertaint). Jadi skala 
menurut ilmu mantik juga bolehlah disusun seperti berikut. Yaqin (76-
100), zann al-rajih (51-75), shakk (50), zann al-marjuh atau wahm (1-49), 
batil (0). 
 
Bagi skala yang menggunakan tujuh titik, skala dan nilainya boleh disusun 
seperti berikut haqqul-yaqin (93-100), ‘ainul-yaqin (84-92), ‘ilmul-yaqin 
(76-83), zann al-rajih (51-75), shakk (50), zann al-marjuh(1-49) dan batil 
(0). Setelah ia dinilaikan, memandangkan penelitian yang dilakukan adalah 
berkenaan perilaku, tetap timbul persoalan apakah yang dapat diukur. 
Perbincangan berkenaannya adalah seperti berikut. 
 
Keempat, apakah yang boleh diukur? Daripada perbincangan sebelum ini, 
terdapat pelbagai cara yang digunakan bagi mengukur perilaku. Oleh 
sebab kertas kerja ini cuba mengaplikasikan kaedah daripada ilmu mantik, 
persoalan yang timbul, apakah yang boleh diukur menggunakan skala 
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daripada ilmu mantik ini. Menurut ilmu mantik, dalam menaakul sesuatu, 
lafaz akan digunakan. Persoalannya, apakah yang boleh diukur 
menggunakan lafaz? Lafaz menurut ilmu mantik ialah lafaz mufrad kulli. 
Lafaz mufrad kulli ini terdiri dari musta‘mal (yang boleh digunakan) dan 
ghair musta‘mal (yang tidak boleh digunakan) (Al-Quwasini, t.t). Lafaz 
mufrad kulli musta‘mal ialah lafaz yang boleh digunakan dalam mantik 
dan dalam membuat penaakulan. Menurut ulama mantik mutaqaddimin 
(terdahulu), mufrad kulli musta‘mal ini terdiri daripada tiga bahagian. 
Pertama, lafaz yang wujudnya tidak dapat dilihat oleh indera mata seperti 
malaikat, jin dan syaitan. Kedua, lafaz yang wujudnya boleh dilihat oleh 
indera mata tetapi hanya satu, iaitu matahari. Ketiga, lafaz yang buktinya 
terlihat oleh indera mata seperti manusia (Al-Akhdari, 2007 & H. 
Syukriadi Sambas, 2003). 
 
Menurut ulama muta’akhkhirin (terkemudian) pula, lafaz mufrad kulli 
musta‘mal terbahagi kepada enam. Pertama, lafaz mufrad kulli yang tidak 
terlihat (abstrak) dan mustahil adanya seperti berkumpulnya Barat dan 
Timur. Kedua, lafaz mufrad kulli yang abstrak tetapi menurut rasional 
boleh ada seperti air laut daripada perak. Ketiga, lafaz mufrad kulli yang 
hanya ada satu-satunya, tidak ada kata yang lain seperti Allah SWT. 
Keempat, lafaz mufrad kulli yang buktinya hanya terlihat sebahagian, 
tetapi boleh ada yang lainnya seperti matahari. Kelima, lafaz mufrad kulli 
yang buktinya ada dan ada pula tempatnya seperti makan. Keenam, lafaz 
mufrad kulli yang buktinya ada, tetapi tempatnya abstrak seperti nikmat 
Allah SWT (H. Syukriadi Sambas, 2003). 
 
Walau pun terdapat perbezaan antara mutaqaddimin dan muta’akhkhirin, 
namun perbezaannya bukanlah bertentangan. Pendapat mutaqaddimin 
hanya mengkelaskan tiga perkara, namun muta’akhkhirin lebih mendalam 
dengan mengkelaskan enam. Namun kedua-dua mutaqaddimin dan 
muta’akhkhirin ini mempunyai satu persamaan iaitu menerima apa yang 
tidak dapat dilihat dengan panca indera sebagai objek untuk ditaakul. Sama 
ada yang buktinya ada untuk dilihat atau pun yang hanya dapat dipelajari 
melalui al-Qur’an dan hadith seperti perkara-perkara sam’iyyat (perkara-
perkara ghaib). 
 
Penetapan ulama mutaqaddimin dan muta’akhkhirin ini penting kerana ia 
akan menentukan kekuatan mafhum dan masadaq menurut Islam. Di 
sinilah pentingnya untuk mengetahui batasan penaakulan menurut ilmu 
mantik dalam Islam. Adakah ia terhad kepada panca indera atau pun boleh 
dibantu melalui wahyu. Jika perkara ini tidak difahami dengan jelas, 
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penelitian berkaitan Islam juga akan mengalami masalah. Penelitian 
berkaitan Islam tidak hanya melihat kepada perkara-perkara zahir tetapi 
sebahagian daripada perkara yang tidak dapat dilihat atau tidak logik pada 
akal akan terlibat sama dalam penelitian berkaitan Islam. Maka kaedah 
penaakulan mantik diperlukan di sini. 
 
Ilmu mantik juga menjelaskan itu yang perkara yang boleh diukur boleh 
diukur dengan tiga sebab. Pertama, rasional (‘Aqli). Perkara yang dapat 
diterima dan difikirkan oleh akal memang jelas boleh diterima. Malah 
penelitian lazim pun menetapkan yang salah satu ciri penelitian lazim ialah 
rasional (Waethingtion, Cunningham & Pittinger, 2010). Contohnya, jika 
alam ini baru, ia mesti ada pembuatnya. Kedua, Shar‘iyyah. Menurut ilmu 
mantik, walau pun sesuatu perkara itu tidak logik, tetapi jika ia mempunyai 
dalil dan alasan yang shar‘ie, ini bermakna ia boleh diukur dan perlu 
diambil kira. Umpamanya seseorang itu berakal dan baligh, maka wajib 
solat baginya. Ketiga, hukum alam/hukum adat. Hasil daripada 
pemerhatian dan penelitian yang berulang-ulang serta yang telah diperakui, 
hukum alam dan hukum adat boleh diterima dan diukur menurut perkiraan 
ilmu mantik. Contohnya jika air itu tidak ada, maka tumbuh-tumbuhan pun 
tidak akan ada (al-Quwasini, t.t). 
 
Oleh sebab itu, dalam penelitian berkaitan Islam, selain daripada mengkaji 
perkara-perkara boleh dilihat (tangible), Islam juga mengambil kira 
perkara yang ghaib. Memahami perkara yang ghaib akan membawa 
kepada pemahaman yang holistik dari sudut pandangan Islam. Ia 
menjadikan data yang diperoleh hanya berdasarkan perkara yang boleh 
dilihat. Misalnya, hasil kajian dalam bidang ekonomi. Jika sesebuah kajian 
itu hanya menumpukan perkara yang logik dan empirikal, hasilnya pasti 
akan cenderung kepada keperluan material. Pada masa yang sama, oleh 
sebab tidak dapat dibuktikan secara saintifik, maka keperluan spiritual 
tidak dapat disertakan. Dalam hal ini, masyarakat akan disogokkan dengan 
artifisial needs yang tidak dapat membantu memahami manusia secara 
holistik (Suat Yildirim, 2007:116). Justeru, paling tidak kajian sosial perlu 
menyeimbangkan antara aspek saintifik dengan aspek keinsanan. Di 
sinilah sumber data dan kebolehpercayaan data akan memainkan peranan.  
 
Kajian berkenaan Islam dan orang Islam juga perlu dibuat dari sudut 
pandang dalil Naqli dan dalil ‘Aqli yang merangkumi perkara yang boleh 
dilihat serta yang tidak boleh dilihat. Dalam Islam, walaupun sesuatu data 
tidak mempunyai bukti empirikal, namun jika ia ada disebut dalam al-
Qur’an dan al-Sunnah, ia dikira data yang boleh dipercayai, malah 
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mencapai tahap yaqin. Contohnya, melalui wahyu ada perkara yang tidak 
memerlukan pemerhatian atau bukti empirikal. Ia cukup sekadar 
melakukan dengan betul mengikut apa-apa yang disarankan oleh wahyu. 
Contohnya, salah satu cara untuk mendapatkan kesembuhan dalam Islam 
adalah melalui amalan sedekah3 (Abu Dawud, 1986). Setakat ini, memang 
kesannya masih tidak dapat dibuktikan secara empirikal. Malah tiada juga 
penjelasan secara logik tentang korelasi antara penyakit, sedekah dan 
kesembuhan. Namun hakikatnya itulah kesan daripada petunjuk wahyu. 
Meskipun tiada korelasi secara empirikal, tetapi kesannya tetap membawa 
situasi menang-menang. Pesakit akan mendapat sokongan dari sudut 
ketenangan emosi dan kepuasan spiritual. Duit yang disedekahkan akan 
dapat membantu sebahagian anggota masyarakat yang memerlukan. Jika 
diizinkan Allah SWT, pesakit itu akan mendapat kesembuhan dan hartanya 
pula semakin berkembang kerana keberkatan. Bukan setakat itu, malah 
tahap keimanannya juga semakin bertambah dan kuat. Sebenarnya aspek 
inilah yang tidak dapat dibuktikan melalui logik dan empirikal dalam 
kajian sosial. Inilah yang dimaksudkan dalam Islam, terdapat data yang 
boleh dipercayai walau pun dia tidak mempunyai bukti empirikal, namun 
oleh sebab mempunyai sandaran yang kuat iaitu dalil Naqli, ia tetap 
mempunyai kebolehpercayaan yang tinggi dalam Kaedah Penelitian Islam. 
 
Dengan berbezanya sudut pandang, skala yang tersendiri, pengukuran data 
dan sumber data yang boleh dipercayai, ia membawa kesan kepada cara 




Daripada perbincangan di atas, kaedah mengukur data menurut instrumen 
ilmu mantik mempunyai pengaruh yang besar dalam sesuatu kajian 
berkenaan penelitian perilaku dalam bidang ekonomi. Kaedah yaqin, zann, 
shakk dan batil dilihat boleh diaplikasikan dalam Kaedah Penelitian Islam. 
Ia berdasarkan empat asas yang penting. Pertama, menurut ilmu mantik 
terdapat empat kayu ukur asas iaitu yaqin, zann, shakk dan batil. Kedua, 
empat kayu ukur asas menurut ilmu mantik tersebut boleh membentuk 
empat jumlah titik dalam skala likert. Namun, ia boleh menjadi lima atau 
tujuh titik mengikut pecahan yang lebih mendalam. Ketiga, daripada 
takrifan ulama mantik, kertas kerja ini cuba meletakkan nilai bagi setiap 
                                                 
3 Perkara ini adalah seperti yang diriwayatkan oleh Hassan Al-Basri yang bermaksud: 
“Sembuhkanlah orang yang sakit antara kamu dengan sedekah”, (Hadis Riwayat Abu 
Dawud: Hadis No 105). 
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titik kayu ukur yang telah dibincangkan. Keempat, memandangkan mantik 
merupakan kaedah penaakulan Islam, mantik juga membincangkan apakah 
perkara yang boleh diukur. Maka dengan adanya kaedah yaqin, zann, 
shakk dan batil menurut ilmu mantik ini, penelitian perilaku dalam bidang 
ekonomi boleh meneliti berkaitan Islam dan orang Islam menggunakan 
kayu ukur yang tersendiri. Ia dilihat akan dapat mengukur dengan lebih 
tepat dan dipercayai. Begitu juga data yang diperoleh daripada hasil 
pengukuran yang tepat akan membantu analisis yang lebih sesuai dan lebih 
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Syarikat Takaful Malaysia Berhad (STBM) merupakan pengendali takaful 
pertama di Malaysia bermula beroperasi pada tahun 1985 dengan 
mengamalkan prinsip mudharabah sebagai tunjang operasi takaful di 
Malaysia. Namun pada tahun 2008 STBM telah mengubah sedikit prinsip 
muamalat dalam kontrak perlindungan takafulnya daripada mudharabah 
kepada prinsip hibrid. Prinsip hibrid ini ialah gabungan konsep 
mudharabah dan wakalah dalam perlaksanaan operasi takaful di STBM. 
Persoalan yang timbul ialah apakah bentuk model hibrid yang dibentuk 
untuk diperkasakan dalam operasi STBM? Kenapa sudah begitulah lama 
STBM sahaja yang menggunakan mudharabah, tiba-tiba mengubah 
prinsip operasionalnya kepada modal hibrid? Keadaan ini sudah tentu akan 
membawa kepada perubahan struktur produk takaful yang akan 
ditawarkan. Apakah natijahnya pada penggunaan model hibrid ini kepada 
operasi takaful STBM? Oleh itu, kertas kerja ini bertujuan: 1) mengenal 
pasti bagaimana bentuk model hibrid takaful dalam operasi produk takaful 
STBM; 2) membincangkan faktor-faktor yang mempengaruhi STBM 
mengaplikasikan model hibrid ini; dan 3) mengenal pasti kesan aplikasi 
model hibrid ini terhadap produk dan perkhidmatan takaful di STBM. 
Kaedah yang digunakan dalam kajian ialah temu duga secara mendalam 
terhadap responden pakar dengan pensampelan bertujuan dan juga 
                                                 
1 Zakaria Bahari ialah pensyarah kanan Ekonomi, Asetdan Kewangan Islam di Bahagian 
Pembangunan Pengurusan Islam dan Bahagian Ekonomi, Pusat Pengajian Sains 
Kemasyarakatan, Universiti Sains Malaysia.  
2 Beliau sekarang sedang mengikuti program Doktor Falsafah di ISDEV dan membuat 
kajian berkenaan dengan gelagat pengguna takaful. 
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maklumat daripada sumber sekunder. Analisis yang dalam kajian ini ialah 
dengan menggunakan analisis deskriptif dan analisis kandungan. Hasil 
dapat menunjukkan hukum model hibrid adalah harus, dapat 
mengurangkan kos, meningkatkan persaingan dan keyakinan merupakan 




Pada asasnya konsep takaful atau asuransi secara Islam secara tak 
langsung telah diaplikasikan pada zaman Nabi Muhammad SAW dan 
secara khususnya telah bermula pada awal abad ke 19 setelah Ibn Abidin 
(1784-1836) menjelaskan maksud, konsep dan asas perundangan kontrak 
takaful (Mohd. Ma’sum Billah, 2003:4). Dalam proses membentuk takaful, 
telah ada konsep seperti aqilah3 dan al-qasamah4 yang telah diamalkan 
pada zaman sebelum Nabi Muhammad SAW dan para sahabat. Kemudian 
konsep ini telah diperkembangkan bukan sahaja terhadap jiwa semata-
mata, tetapi juga terhadap harta selepas zaman Khulafah al-Rhashidin.  
 
Pada abad kedua puluh, takaful telah mengalami perubahan dengan 
menggunakan konsep mudharabah dan pada tahun 1979 sebuah syarikat 
takaful pertama telah ditubuhkan di Sudan, kemudian diikuti oleh beberapa 
buah syarikat takaful di seluruh dunia termasuk juga di negara-negara 
bukan Islam (Ma’sum Billah 2003:10). Namun di Malaysia, Syarikat 
Takaful Malaysia Berhad (STMB) merupakan syarikat takaful yang 
pertama di rantau ini telah ditubuhkan dan beroperasi pada tahun 1985 
dengan menggunakan prinsip kontrak muamalat iaitu mudharabah 
sehinggalah pada tahun 2008. Pada masa kini, STMB telah 
mengaplikasikan model hibrid berbanding dengan syarikat-syarikat takaful 
lain di Malaysia yang menggunakan kontrak wakalah5. Oleh itu STMB 
satu-satunya syarikat takaful yang unik dalam industri takaful di Malaysia 
kerana ia sahaja menggunakan model hibrid tersebut.  
 
                                                 
3 Kutipan derma daripada keluarga seseorang yang telah melakukan pembunuhan secara 
tidak sengaja untuk membayar ganti rugi dan juga digunakan untuk melindungi bahaya, 
rompakan dan pembunuhan oleh pedagang-pedagang. 
4 Mengumpul dana dalam satu tabung daripada ahli-ahli (seperti wang khairat kematian) 
5 Etiqa Takaful Berhad, Takaful Ikhlas Sdn. Bhd., CIMB Aviva Takaful Berhad, MAA 
Takaful Berhad, Prudential BSN Takaful, HSBS Amanah Takaful, Hong Leong Tokio 
Marine Takaful Berhad dan AIA Takaful International Berhad. 
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Persoalan yang timbul, kenapa sekian lama STMB kekal dengan 
menggunakan kontrak mudharabah  tetapi pada tahun 2008 telah 
melakukan perubahan tersebut. Mungkinkah niche STMB terhadap konsep 
mudharabah mengurangkan tahap keuntungannya? Oleh yang demikian 
STMB terpaksa mencari model yang lebih kompetatif dan dapat 
mengurangkan kos perniagaan. Ini bermakna model takaful ini tidak 
terlalu tinggi kos pengoperasian dan dalam masa yang sama dapat 
mempertahankan struktur mudharabah yang telah lama wujud. Kesan 
pelaksanaan model hibrid ini telah menyebabkan separuh daripada 
cawangan-cawangannya di seluruh negara telah ditutup. Adakah hal ini 
disebabkan telah berlaku pucuk pimpinan syarikat yang baru, kerana 
pucuk pimpinan sebelumnya tetap mempertahankan mudharabah dan tidak 
begitu setuju dengan konsep wakalah. Apa yang menjadi tanda tanya, ialah 
setakat ini STMB tidak pernah mengalami apa-apa kerugian oleh itu 
kenapa perlu diubah? Mungkinkah pelaksanaan model hibrid ini dapat 
memberi impak yang lebih kepada STMB, bukan sahaja pada keuntungan, 
malah kepada mempelbagaikan produk dan perkhidmatan yang diberikan.  
 
Oleh itu objektif kertas kerja ini ialah 1) mengenal pasti bagaimana bentuk 
model hibrid takaful dalam operasi produk takaful STBM; 2) 
membincangkan faktor-faktor yang mempengaruhi STBM 
mengaplikasikan model hibrid ini; dan 3) mengenal pasti kesan aplikasi 
model hibrid ini terhadap produk dan perkhidmatan takaful di STBM. 
 
Perbincangan kertas kerja ini dimulai dengan pengenalan, kemudian 
diikuti dengan sorotan karya dan metodologi yang digunakan. Kemudian 
diikuti membincangkan pembentukan model hibrid, mengenal pasti faktor-
faktor yang mempengaruhi kenapa perubahan di STMB kepada model 
hibridn berlaku dan akhirnya meninjau kesannya terhadap produk dan 




Selama lebih 29 tahun industri takaful telah berlangsung di Malaysia, 
terdapat banyak literatur yang telah dilakukan. Pelbagai isu telah 
dibincangkan dan dibuat kajian, antaranya ialah literatur mengenai 
perbincangan tentang konsep, hukum dan operasional pengendali takaful 
termasuk produknya. Terdapat juga kajian tentang pemasaran takaful yang 
berfokus kepada sambutan penerimaan dan kefahaman orang ramai 
terhadap produk takaful yang lebih kepada aspek gelagat pengguna. 
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Diikuti dengan kajian tentang literatur prestasi pengendali takaful dalam 
industri takaful.  
 
Antara mereka yang mengkaji tentang konsep, hukum dan operasi dalam 
kalangan pengendali ialah Nor ‘Aizam bt Sahari @ Asha’ari (1993), 
Mohd. Tarmizi Ahmad Nordin (2002), dan Marina Hashim (1996), 
misalnya Nor ‘ Aizam bt Sahari (1993) dan Nik Nor Azni Nik Ali (2003) 
membincangkan tentang konsep-konsep yang digunakan dan pelaksanaan 
takaful yang digunakan di STMB. Antaranya ialah konsep tabarru’, 
mudharabah dan wakalah. Asharriszuan Sungip (2008) membincangkan 
prinsip mudharabah dan pelan takaful pemilik rumah dan isi kandungan 
rumah serta bagaimana penilaian risiko dibuat ke atas pelindungan takaful 
tersebut. Kajian tentang hukum halal atau haram produk takaful pula 
dilakukan oleh Mariatulkibtial Ibrahim (1994) yang mengaitkan masalah 
keterlibatan riba, maisyir, gharar dan subhah. Begitu juga Faezatun 
Jam’ie (2007) mengkaji pelaksanaan al-wakalah dalam takaful keluarga di 
Takaful Ikhlas Sdn. Bhd. 
 
Di samping kajian berkaitan dengan konsep, hukum dan operasional 
pengendali takaful, terdapat juga kajian terhadap pemasaran dalam takaful 
yang dibincangkan dari sudut sambutan faktor penerimaan dan kefahaman 
masyarakat. Di antara pengkaji yang melihat sambutan terhadap takaful 
ialah Mohd. Khalil Hashim (2008), kajian terhadap kad perubatan di 
Prudential BSN Takaful Bhd. Kajian berkenaan produk-produk yang 
ditawarkan oleh pengendali takaful telah dilakukan oleh Nurul Hidayah 
Mansor (2008) berkaitan dengan produk pelan Takaful Am di CIMB 
Aviva Takaful Berhad. Manakala mengenai produk-produk takaful 
keluarga di Syarikat Prudential BSN Takaful Berhad telah dilakukan oleh 
Evazharfheena Arneeis. Mazlan (2008). Dalam kajian mereka ini 
dinyatakan secara terperinci produk-produk yang ditawarkan oleh 
pengendali takaful tersebut. Contohnya bagi kategori perlindungan takaful 
am ialah Takaful kenderaan, kebakaran, tanggungan awam, kecurian, 
marin dan kemalangan diri. Manakala bagi kategori perlindungan takaful 
keluarga pula antara pelan perlindungan yang ditawarkan ialah kad 
perubatan. Begitu juga kajian tentang strategi promosi di Takaful Ikhlas 
Sdn Bhd (TISB) oleh Khairul Mutmin Muhamad (2005) lebih 
menumpukan aspek bagaimana sesuatu produk takaful perlu dipasarkan 
supaya memudahkan dan menarik minat masyarakat untuk menyertainya 
selain daripada kelebihan yang sememangnya ada terdapat dalam 
perlindungan takaful seperti konsep mudharabah itu sendiri. 
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Di samping itu, kajian mengenai persepsi takaful kakitangan Universiti 
Utara Malaysia (UUM) juga telah dilakukan pada tahun 2000 oleh Ahmad 
Nordin Mohd Zain. Begitu juga Zarina Mohd Nor (2007) mengkaji tentang 
kefahaman mahasiswa Akademi Pengajian Islam Universiti Malaya 
terhadap perbandingan insurans konvensional dan takaful. Dalam kajian 
itu mereka telah mengetengahkan tentang perbezaan secara jelas antara 
insurans konvensional dan takaful. Selain itu pelbagai faktor telah dipilih 
bagi melihat sejauh mana kefahaman masyarakat terhadap perbezaan 
antara takaful dan insurans.   
 
Kajian berkaitan analisis pembangunan dan prestasi industri takaful juga 
telah dilaksanakan oleh Nurhazwani Fauzie @ Awang Ya (2006). Kajian 
ini menunjukkan bahawa prestasi pengendali takaful yang menggunakan 
model operasi wakalah telah berjaya mengutip jumlah sumbangan yang 
terbanyak berbanding saluran perniagaan yang lain seperti cawangan-
cawangan takaful.6 Sung Siok Chiung (1990) membuktikan bahawa 
pengendali takaful dapat menunjukkan saingan hebat dalam kalangan 
syarikat-syarikat insurans yang lain sama ada di domestik mahupun 
pasaran antarabangsa. Kajian ini juga membincangkan kejayaan 
pengendali takaful dalam menarik minat masyarakat untuk menyertainya. 
 
Sebagai rumusannya, kajian yang akan dilakukan ini adalah berbeza 
dengan kajian-kajian yang pernah dilakukan seperti yang dikemukakan di 
atas. Hal ini disebabkan kajian ini akan memberi fokus utama tentang 
konsep hibrid yang dilaksanakan di STMB bermula tahun 2008 serta 
meneliti apakah faktor-faktor yang menyebabkan STMB melakukan 
perubahan tersebut. Akhirnya apakah kesannya terhadap produk dan 




Justifikasi pemilihan takaful STMB ialah 1) STMB adalah pengendali 
takaful yang pertama di Asia dan Malaysia. Pengendali takaful ini telah 
beroperasi lebih 28 tahun berbanding pengendali takaful yang lain; 2) ciri-
ciri produk yang ditawarkan oleh STMB mempunyai kelainan dan 
keunikan berbanding pengendali takaful yang lain; 3) STMB mempunyai 
jumlah cawangan yang paling banyak dalam kalangan syarikat insurans 
dan takaful;  4) STMB telah melakukan perubahan yang drastik kerana 
                                                 
6 Laporan Prestasi Takaful (2005), BNM: Jabatan Perbankan Islam dan Takaful. 
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daripada menggunakan hanya konsep mudharabah kepada penggunaan 
konsep hibrid dalam operasi perniagaannya; dan 5) Mengikut rekod 
laporan kewangan di STMB, selepas tahun pertama beroperasi pengendali 
takaful ini tidak pernah mengalami kerugian.  
 
Kaedah penyelidikan yang dijalankan adalah kualitatif dan menggunakan 
sumber data primer serta sekunder. Kesemua objektif yang hendak dicapai 
telah menggunakan kedua-dua data primer dan sekunder. Data sekunder 
bersumber daripada jurnal, artikel, buku, kertas kerja, laman sesawang, 
laporan tahunan syarikat, flyer, brocher dan akhbar. Manakala data primer 
diperoleh melalui temu bual mendalam dengan sampel bertujuan terhadap 
golongan pakar dan kakitangan STMB berkelayakan7. Temu bual 
berstruktur dilakukan secara mendalam dan menepati kepada menjawab 
ketiga-tiga objektif kajian. Sebelum kajian lapangan sebenar dilakukan, 
kajian rintis telah dilakukan untuk memastikan data yang dikumpulkan 
boleh diterima dan dibuat analisis. Analisis yang digunakan terdiri 
daripada analisis tesktual dan analisis kandungan untuk menjelaskan 
kesemua objektif. 
 
Bentuk Model Hibrid Dalam Operasi Perniagaan di STMB 
 
Merujuk kepada model perniagaan takaful sebelum tahun 2008, hanya 
pengendali takaful STMB sahaja yang menggunakan model mudharabah. 
Selebihnya telah menggunakan model wakalah dalam operasi perniagaan 
mereka. Akan tetapi bermula tahun 2008, STMB juga telah membuat 
perubahan terhadap model yang digunakan dalam operasi perniagaannya 
kepada konsep hibrid. Ini telah berlaku secara berperingkat-peringkat 
bermula awal tahun 2008.8 Oleh itu banyak persoalan yang telah wujud 
hasil pembaharuan yang telah dilakukan oleh STMB di antaranya ialah 
berkaitan sebab penggabungan kedua-dua konsep tersebut. 
  
                                                 
7 Golongan pakar terdiri daripada Pengerusi MPS STMB, Mufti Pulau Pinang dan 
Akademician dan kakitangan STMB termasuk Pengurus Cawangan seta Pegawai 
Pemasaran 
8 Temu bual bersama Pengerusi MPS STMB Mohd Bakir Mansor bertempat di Islamic 
Banking and Finance Institute Malaysia Sdn. Bhd. (IBFIM) Kuala Lumpur pada 17 Jun 
2010 jam 10:45 pagi hingga 12:30 tengah hari. 
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Menurut pengerusi MPS STMB9, penggunaan konsep hibrid di STMB 
telah mendapat kelulusan MPS di STMB dan sebenarnya konsep ini telah 
diluluskan pada tahun 2006 lagi. Walau bagaimanapun pihak pengurusan 
tidak begitu yakin untuk melaksanakannya atas sebab-sebab tertentu. 
Tambah beliau lagi, setiap produk STMB yang ditawarkan kepada 
pelanggan mestilah melalui proses kelulusan oleh MPS STMB dan 
mestilah tidak bertentangan dengan pandangan MPS di Bank Negara 
Malaysia (BNM)10. Oleh yang demikian, setiap konsep yang digunakan 
dan peratus yuran wakalah yang dikenakan diterangkan dalam borang 
cadangan secara jelas supaya pihak pelanggan memahaminya. Selain itu, 
menurut Pegawai Pemasaran STMB pula, dari segi perlaksanaan model 
konsep hibrid yuran wakalah yang dikenakan pihak syarikat juga telah 
memaklumkan secara jelas dalam kontrak (perjanjian) takaful.11 Contoh 
akad konsep hibrid di STMB12: 
 
Berdasarkan akad hibrid di atas dapat difahami bahawa STMB 
menggabungkan kedua-dua konsep iaitu konsep mudharabah dan 
wakalah. Oleh itu bagi peserta yang menyertainya akan tetap mendapat 
perkongsian keuntungan (mudharabah) walaupun dikenakan yuran 
wakalah. Keadaan ini berbeza dengan pengendali takaful lain yang 
menggunakan konsep wakalah, pesertanya tidak akan mendapatkan 
                                                 
9 Temu bual bersama Pengerusi MPS STMB Mohd Bakir Mansor bertempat di Islamic 
Banking and Finance Institute Malaysia Sdn. Bhd. (IBFIM) Kuala Lumpur pada 17 Jun 
2010 jam 10:45 pagi hingga 12:30 tengah hari. 
10 MPS yang terdapat di Bahagian Perbankan Islam dan Takaful di BNM.  
11 Temu bual bersama Pegawai Pemasaran STMB pada 15 Mei 2010 dari jam 5:32 hingga 
6:50 petang. 
12 Contoh akad Takaful dalam produk Takaful am yang menggunakan konsep hibrid: 
“Saya/Kami bersetuju bahawa sumbangan takaful saya/kami akan diuruskan oleh pihak 
pengendali takaful (STMB) berdasarkan kepada prinsip mudharabah dan wakalah 
sebagaimana yang ditakrif oleh pihak syarikat serta menepati Syariah. Saya/Kami 
bersetuju membenarkan pihak STMB mengambil 25% daripada sumbangan tersebut 
sebagai Yuran Wakalah. Lanjutan daripada itu, Saya/Kami juga bersetuju bahawa baki 
daripada sumbangan takaful Saya/Kami akan disalurkan ke dalam dana risiko dan dana 
khas berdasarkan Tabarru’(derma) untuk membantu Peserta lain yang ditimpa musibah 
dan selebihnya akan dilaburkan oleh pihak STMB. Sebarang keuntungan daripada 
pelaburan tersebut, jika ada, akan dimasukkan semula ke dalam dana risiko. Saya/Kami 
juga memahami bahawa lebihan bersih dari dana risiko, jika ada, akan diagihkan 
kesemuanya kepada peserta atas kaedah mudharabah”. 
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perkongsian keuntungan sebaliknya hanya hibah13 daripada pengendali 
tersebut. 
 
Manakala menurut ahli MPS Agro Bank 14 penggunaan konsep 
mudharabah dalam muamalat Islam telah terdapat dalam sistem kewangan 
sejak pelaksanaan sistem kewangan Islam didirikan, termasuklah takaful. 
Oleh itu menurut beliau, penggunaan secara hibrid konsep mudharabah 
dan wakalah perlu diperjelaskan secara terperinci oleh pengendali takaful 
supaya ia tidak menyerupai insurans konvensional. Walaupun Islam 
mengharuskan, penggunaan konsep wakalah hendaklah yuran yang 
dikenakan itu berpatutan dan boleh diterima oleh masyarakat.  
 
Manakala menurut Ketua Cawangan STMB15 perlaksanaan konsep hibrid 
ini melibatkan kedua-dua segmen perniagaan takaful iaitu takaful am dan 
takaful keluarga. Bagi takaful am ia dapat dilihat daripada perlaksanaan 
agensi korporat16 yang diwujudkan oleh STMB. Manakala bagi segmen 
takaful keluarga perlaksanaan konsep wakalah dilakukan oleh Perunding 
Kewangan Takaful (TFC).17 Manakala menurut Pegawai Pemasaran 
STMB18 melalui perlaksanaan konsep ini telah membuatkan modal 
mudharabah peserta berkurang kerana terpaksa ditolak oleh yuran 
wakalah. Walau bagaimanapun bagi segmen takaful am, pelanggan masih 
boleh memilih untuk berurusan dengan cawangan STMB yang masih 
beroperasi kerana tiada sebarang yuran wakalah akan dikenakan apabila 
pelanggan berurusan terus dengan pihak cawangan. Hasilnya jika STMB 
                                                 
13 Hibah ialah pemberian secara suka rela atau disebut juga hadiah kepada peserta jika 
pengendali memperoleh keuntungan. Oleh itu, konsep hibah tidak mewajibkan 
pengendali memberikan perkongsian keuntungan kepada peserta. 
14 Temu bual  bersama pensyarah Pusat Pengajian Ilmu Kemanusiaan Atikullah Abdullah 
bertempat di Pusat Pengajian Ilmu Kemanusiaan, Universiti Sains Malaysia. Pulau 
Pinang pada 2 September 2010 dari jam 9:00 pagi hingga 10:30 pagi. 
15 Temu bual bersama Ketua Cawangan STMB pada 20 Julai 2010 dari jam 2:00 petang 
hingga 4:30 petang. 
16 STMB hanya mengambil agensi korporat sebagai wakil takafulnya. Agensi korporat 
hendaklah terdiri daripada syarikat yang berdaftar dengan Suruhanjaya Syarikat Malaysia 
(SSM). Ini berbeza dengan pengendali takaful yang lain seperti ETB, TISB yang turut 
mengambil wakil individu sebagai wakil agensinya. 
17 TFC merupakan singkatan daripada Takaful Financial Consultant yang digunakan di 
STMB. 
18 Temu bual bersama Pegawai Pemasaran STMB pada 15 Mei 2010 dari jam 5:32 hingga 
6:50 petang. 
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berjaya memperoleh keuntungan maka jumlah perkongsian bagi pelanggan 
yang berurusan di cawangan adalah lebih besar berbanding peserta yang 
menggunakan agensi kerana terpaksa ditolak yuran wakalah. Bagi segmen 
takaful keluarga, pihak pelanggan tiada pilihan kerana pemasaran produk 
baru bagi segmen ini hanya dilakukan oleh TFC. Oleh itu TFC yang 
dilantik akan menerangkan tentang kelebihan produk termasuk faedah-
faedah perlindungan, anggaran jumlah simpanan serta yuran wakalah yang 
dikenakan. 
 
Dalam perlaksanaan model hibrid ini, semua responden yang ditemui 
berpendapat pihak STMB perlulah menulis secara jelas kadar peratus 
yuran wakalah yang dikenakan. Manakala pihak agensi pula perlulah 
mengingatkan semula berkaitan yuran wakalah tersebut kepada peserta. 
Jika kedua-dua pihak bersetuju barulah boleh diteruskan muamalat 
tersebut. Ini supaya tidak berlaku ketidaktentuan (gharar) dan penindasan 
kepada suatu pihak. Selaras dengan ini juga semua responden kumpulan 
pakar termasuk pengerusi MPS di STMB telah mempersetujuinya dengan 
beberapa syarat yang telah ditetapkan selagi mana tidak bertentangan 
dengan Syarak.  Secara jelas operasinya dapat diterangkan melalui Rajah 1 
 
 
Rajah 1: Aliran Pengendalian Produk Jangka Pendek (Takaful Am) - Model 
Mudharabah (Jika peserta mendapatkan produk perlindungan 
takaful melalui cawangan-cawangan STMB) 
Sumber: Diubahsuai Dari Buku Panduan Asas Takaful (IBFIM, 2010) 
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1. Peserta membayar sumbangan di bawah skim takaful. 
2. Sumbangan akan dimasukkan dalam Kumpulan Wang Takaful 
Berkumpulan/Am 
3. Keuntungan pelaburan, sekiranya ada akan diagihkan antara STMB 
melalui kumpulan wang pemegang saham dengan kumpulan wang 
takaful (peserta) dalam bentuk perkongsian keuntungan (mudharabah) 
berdasarkan nisbah yang dipersetujui terlebih dahulu antara STMB dan 
peserta. 
4. Lebihan pada akhir tahun (setelah di tolak tuntutan, takaful semula dan 
rizab dan ditambah dengan keuntungan pelaburan peserta) akan 
diagihkan kepada pengendali takaful dan peserta berdasarkan nisbah 
yang telah dipersetujui di antara STMB dan peserta dalam kontrak. 
5. Pemegang saham akan menggunakan kumpulan wang pemegang saham 
untuk membiayai perbelanjaan pengendali seperti gaji pekerja, sewa 
bangunan, pengiklanan dan semua yang dikategorikan sebagai urusan 
kendalian. 
6. Pengendali takaful akan memberikan perkongsian keuntungan 




Rajah 2: Aliran Pengendalian Produk Jangka Pendek (Takaful Am) - 
Model Hibrid 
Sumber: Diubahsuai Dari Buku Panduan Asas Takaful (IBFIM, 2010) 
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1. Peserta membayar sumbangan di bawah skim takaful 
2. Caruman dibahagikan kepada dua iaitu:  Yuran wakalah    Kumpulan Wang Takaful Berkumpulan Am (KWTBA) 
     Pembahagian antara yuran wakalah dengan KWTBA berdasarkan 
nisbah dipersetujui terlebih dahulu antara peserta dengan pengendali 
takaful seperti ditetapkan di bawah kontrak. 
3. Yuran wakalah yang terdiri daripada komisen dan perbelanjaan 
pengurusan akan dibayar kepada kumpulan wang pemegang saham. 
4. Lebihan dalam KWTBA akan dilabur dan pendapatan pelaburan akan 
dimasukkan balik dalam kumpulan wang. Pengendali takaful akan 
menerima bahagian pendapatan pelaburan. 
5. Lebihan pada akhir tahun (setelah ditolak tuntutan, takaful semula dan 
rizab) akan diagihkan kepada pengendali takaful dan peserta 
berdasarkan nisbah yang telah dipersetujui seperti dalam kontrak. 
6. Pemegang saham akan menggunakan yuran wakalah untuk membiayai 
perbelanjaan komisen kepada pihak agensi yang dilantik oleh STMB.   
7. STMB akan mengagihkan jumlah perkongsian keuntungan 
(mudharabah) kepada para peserta.  
 
 
Rajah 3: Aliran Pengendalian Produk Jangka Panjang (Takaful Keluarga) - 
Model Hibrid di STMB 
Sumber: Diubahsuai Dari Buku Panduan Asas Takaful (IBFIM, 2010) 
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1. Peserta membayar sumbangan di bawah skim takaful keluarga di 
STMB. 
2. STMB membahagikan jumlah sumbangan kepada tiga tabung:  Yuran wakalah   Akaun Peserta (AP)  Akaun Risiko Peserta (ARP), juga dikenali sebagai akaun khas 
peserta (AKP). 
     Pembahagian antara yuran wakalah, AP dan ARP adalah 
berdasarkan nisbah yang dipersetujui terlebih  dahulu seperti yang 
ditetapkan di bawah kontrak. 
3. Yuran Wakalah yang terdiri daripada komisen dan perbelanjaan 
pengurusan akan dibayar kepada pemegang saham 
4. Kumpulan wang AP dan lebihan dalam ARP selepas ditolak 
perbelanjaan pengendalian, akan dilaburkan dalam aset terutamanya 
seperti :  Instrumen Islam Kerajaan  Sekuriti hutang swasta secara Islam dan ekuiti  Aset tetap  Akaun wang tunai dan akaun pelaburan 
5. Keuntungan pelaburan, sekiranya ada akan diagihkan antara STMB 
dengan kumpulan wang takaful (peserta) dalam bentuk nisbah yang 
telah dipersetujui terlebih dahulu antara pengendali dan peserta. Amaun 
dalam AP akan dikumpulkan dan dibayar kepada peserta jika berlaku 
kematian, serahan atau matang. 
6. Amaun dalam ARP akan digunakan untuk membayar tuntutan takaful, 
takaful semula dan rizab 
7. Lebihan dalam ARP pada akhir tahun (setelah ditolak tuntutan, takaful 
semula dan rizab) akan diagihkan kepada pengendali takaful dan 
peserta. Pengagihan lebihan juga adalah berdasarkan nisbah yang telah 
dipersetujui dalam kontrak. 
 
Berdasarkan kepada Rajah 1 dan Rajah 2 jelas dapat difahami bahawa 
seseorang pelanggan yang telah mendapatkan pelan perlindungan takaful 
am daripada cawangan tidak dikenakan sebarang yuran wakalah. 
Sebaliknya jika seseorang yang inginkan khidmat agensi jumlah 
sumbangan yang dibayar akan ditolak yuran wakalah seterusnya lebihan 
barulah akan di masukkan ke dalam ARP untuk sebarang tuntutan dan 
akan dilaburkan oleh STMB.  
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Merujuk kepada segmen takaful keluarga dalam Rajah 3, STMB 
menggunakan model sama seperti mana yang telah digunakan oleh 
pengendali takaful yang lain seperti Etiqa Takaful Bhd (ETB), Takaful 
Ikhlas Sdn Bhd (TISB) dan BSN Prudential Takaful Bhd (BPTB). 
Mengikut model ini, para peserta dikehendaki membayar yuran wakalah 
kepada TFC dan bayaran ini akan ditolak daripada sumbangan yang 
dibayar pada setiap bulan. Perincian mengenai bayaran wakalah bagi 
produk-produk takaful keluarga di STMB akan dibincangkan dalam 
analisis berkaitan produk di bahagian tiga. 
 
Berdasarkan bentuk model perniagaan pengendali takaful yang telah 
dijelaskan dapat disimpulkan bahawa di Malaysia setiap syarikat 
pengendali takaful boleh memilih untuk mengikut mana-mana model yang 
telah diluluskan oleh Majlis Penasihat Syariah (MPS) di Bank Negara 
Malaysia (BNM) Bahagian Perbankan Islam dan Takaful. Oleh yang 
demikian daripada dapatan kajian berkaitan mekanisme (Rajah 1 - 3) yang 
digunakan oleh STMB dapat dirumuskan kepada dua keadaan. Bagi 
segmen perniagaan takaful am STMB masih mengekalkan konsep 
mudharabah dan memberi pilihan kepada peserta untuk memilih sama ada 
menggunakan konsep hibrid atau konsep mudharabah. Manakala bagi 
segmen perniagaan takaful keluarga STMB telah membuat perubahan 
dengan hanya menggunakan konsep hibrid sahaja.  
 
Faktor-faktor STMB Menggunakan Konsep Hibrid Dalam Operasi 
Perniagaannya 
 
Menurut Mufti Kerajaan Negeri Pulau Pinang, penggunaan konsep 
mudharabah, dan wakalah adalah harus hukumnya selagi mana ia tidak 
bertentangan dengan syariat Islam.19 Adapun penggunaan dalam suatu 
kontrak juga adalah dibenarkan dengan syarat setiap konsep itu dijelaskan 
maksud dan tujuannya. Sebagai contoh apabila pengendali takaful seperti 
STMB atau mana-mana pengendali takaful yang lain menggunakan konsep 
wakalah atau agensi, maka yuran bagi perkhidmatan tersebut akan 
dikenakan kepada pelanggan. Oleh itu, menjadi tanggungjawab wakil bagi 
agensi tersebut untuk memaklumkan kepada pelanggannya tentang yuran 
yang dikenakan 
 
                                                 
19 Temu bual bersama Mufti Kerajaan Negeri Pulau Pinang, Hassan Ahmad bertempat di 
Pejabat Mufti Pulau Pinang pada 21 April 2010 jam 10:30 pagi hingga 11:50 pagi. 
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Menurut temu bual bersama Pengerusi MPS STMB,20 STMB telah 
mengaplikasikan gabungan konsep mudharabah dan wakalah ini apabila 
pihak pengurusan yang baru yakin mendapat sambutan dari masyarakat. 
Ini berdasarkan prestasi pesaing-pesaing yang lain dalam industri takaful. 
Menurut beliau lagi, perubahan yang ketara di STMB berlaku setelah lebih 
dua puluh tahun syarikat ini beroperasi adalah kerana perubahan 
pengurusan tertinggi STMB. Perkara ini dapat dilihat apabila Ketua 
Pegawai Eksekutif STMB yang pertama Dato’ Fadzli Yusof telah bersara 
15 September 2005, kemudian diganti dengan Tuan Haji Md. Azmi Bin 
Abu Bakar dan pada 1 April 2007 Lembaga Pengarah STMB telah 
melantik Dato’ Mohammed Hassan Bin Md. Kamil sebagai Ketua Pegawai 
Eksekutif yang baru sehinggalah kini.  
 
Manakala menurut Mufti Pulau Pinang21 faktor yang menyebabkan 
pembaharuan dilakukan oleh STMB adalah kerana keadaan masyarakat 
yang lebih mengutamakan kesenangan untuk berurusan. Mungkin kerana 
kesibukan, masyarakat lebih suka berurusan dengan wakil yang sedia 
berkhidmat tidak mengira waktu pejabat. Selain itu,  jika dilihat 20 tahun 
yang lalu, mungkin persaingan dalam kalangan pengendali takaful tidak 
ada, maka atas faktor sekarang  banyaknya wujud syarikat insurans22 dan 
pengendali takaful (BNM:http://www.bnm.gov.my)23 yang menggunakan 
konsep agensi mungkin membuatkan STMB terpaksa mengikut trend 
tersebut jika tidak mungkin ia ketinggalan. 
 
Selain itu menurut ahli MPS Agro Bank24, faktor yang menyebabkan 
perubahan yang berlaku di STMB adalah disebabkan oleh arahan pihak 
atasan. Dimaksudkan dengan pihak atasan ialah pemegang saham 
                                                 
20 Temu bual bersama Pengerusi MPS STMB Mohd Bakir Mansor bertempat di Islamic 
Banking and Finance Institute Malaysia Sdn. Bhd. (IBFIM) Kuala Lumpur pada 17 Jun 
2010 jam 10:45 pagi hingga 12:30 tengah hari. 
21 Temu bual bersama Mufti Kerajaan Negeri Pulau Pinang, Hassan Ahmad bertempat di 
Pejabat Mufti Pulau Pinang pada 21 April 2010 jam 10:30 pagi hingga 11:50 pagi. 
22 Sehingga 1 September 2010 terdapat 40 buah syarikat insurans yang menggunakan 
kaedah agensi telah mendapat lesen dari BNM.   
23 Sehingga 30 September 2010 terdapat 9 syarikat pengendali takaful yang telah diberikan 
lesen oleh BNM. 
24 Temu bual bersama pensyarah Pusat Pengajian Ilmu Kemanusiaan Atikullah Abdullah 
bertempat di Pusat Pengajian Ilmu Kemanusiaan, Universiti Sains Malaysia. Pulau 
Pinang pada 2 September 2010 dari jam 9:00 pagi hingga 10:30 pagi. 
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(shareholder). Selain itu, beliau juga menjangkakan perubahan ini 
disebabkan oleh keadaan persekitaran perniagaan yang semakin kompetitif 
jika dibandingkan dua puluh tahun yang lalu STMB tiada persaingan 
sesama pengendali takaful.25 Ini adalah kerana menurut beliau, mungkin 
pihak atasan mahukan keuntungan syarikat lebih baik dan mereka berhak 
menentukan hala tuju sesebuah syarikat. Mungkin mereka merasakan jika 
mereka melabur dalam saham pengendali takaful yang lain akan 
memperoleh keuntungan yang lebih baik kerana pengendali takaful yang 
lain menggunakan konsep wakalah dalam operasi perniagaannya. Oleh 
yang demikian, pihak pengurusan baru perlu membuktikan bahawa mereka 
dapat mencapai sasaran yang telah ditetapkan. Dengan itu, mereka telah 
melakukan pembaharuan dengan melaksanakan konsep wakalah secara 
meluas terutamanya bagi segmen takaful keluarga. Tambah beliau lagi, 
faktor latar belakang ketua pegawai eksekutif juga memainkan peranan. 
Mungkin juga pengalaman yang dimiliki membuatkannya yakin dengan 
kaedah hibrid ini. 
 
Antara lain juga, beliau menambah STMB melakukan perubahan ini 
adalah kerana faktor bagi mengurangkan kos. Ini kerana apabila konsep 
agensi atau wakalah diperkenalkan syarikat tidak menanggung kos 
pengurusan yang tinggi. Hasilnya syarikat akan memperoleh keuntungan 
yang lebih besar. Ini ditambah pula apabila STMB telah menutupkan 
hampir separuh daripada cawangan-cawangannya di seluruh Malaysia26 
dan tugas ini telah diambil alih oleh pihak agensi. Selain itu, apabila 
syarikat melaksanakan sistem agensi ini, semua belanja pengurusan seperti 
sewa pejabat, peralatan, gaji pekerja dapat diminimumkan kerana pihak 
agensi perlu menanggung sendiri kos tersebut. Sebenarnya kos ini terpaksa 
ditanggung oleh peserta takaful kerana dikenakan yuran wakalah yang 
diberikan kepada agensi berkenaan. 
 
                                                 
25 STMB adalah satu-satunya pengendali takaful yang diberikan lesen bagi beroperasi di 
Malaysia pada tahun 1985. Hanya setelah tahun 1993 barulah BNM memberikan satu lagi 
lesen kepada pengendali takaful yang kedua iaitu MNI Takaful. Sehingga 30 September 
2010 terdapat 9 pengendali takaful beroperasi di Malaysia.  
26 Setakat 30 September 2010. Jumlah cawangan STMB yang masih beropersi di seluruh 
Malaysia ialah sebanyak 52 buah berbanding 113 buah sebelumnya. Walaupun begitu, 
Jumlah cawangan STMB ini adalah paling banyak dalam kalangan pengendali takaful di 
Malaysia. Temu bual bersama Pengurus Cawangan STMB pada 20 Julai 2010 dari jam 
2:00 petang hingga 4:30 petang 
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Berdasarkan kepada temu bual dengan Pegawai Pemasaran di STMB 
didapati bahawa perubahan ini berlaku disebabkan pihak pengurusan yang 
baru inginkan STMB lebih hampir dengan masyarakat dan tidak menolak 
kemungkinan mempunyai keyakinan yang tinggi dalam melaksanakan 
sistem wakalah atau agensi ini. Ini adalah kerana cadangan dan kelulusan 
MPS dalam melaksanakan konsep wakalah ini telah lama dibincangkan.  
 
Menurut Ketua Cawangan STMB pula, faktor yang menyebabkan STMB 
membuat pembaharuan dengan memilih menggunakan konsep hibrid ialah 
kerana pihak pengurusan masih yakin dengan konsep mudharabah yang 
telah dilaksanakan lebih 25 tahun dalam operasi perniagaan di STMB. 
Cuma pihak pengurusan inginkan pembaharuan dengan menambah konsep 
wakalah  atau agensi supaya dapat mengurangkan kos operasi 
(STMB:http://www.takaful-malaysia.com.my) seterusnya meningkatkan 
jumlah keuntungan syarikat.  Jadual 1 menunjukkan prestasi kewangan 
bagi pengendali STMB dan ETB bagi tahun 2009. 
 
Merujuk kepada Jadual 1 walaupun ETB baru memulakan operasinya pada 
tahun 1993 iaitu selepas lapan tahun STMB telah beroperasi, pengendali 
takaful ini telah berjaya memintas STMB dengan prestasi cemerlang. 
Pertama, jika dilihat perbezaan jumlah aset antara STMB dan ETB ialah 
sebanyak RM 1,874,053 juta. Ini menampakkan jurang yang sangat jauh di 
antara pengendali takaful yang pertama dan kedua ditubuhkan di Malaysia. 
Kedua, dari segi sambutan pelanggan juga dapat dilihat amat ketara 
terutamanya bagi segmen takaful keluarga iaitu perbezaan sebanyak RM 
3,786,915 juta. Manakala ketiga, perbezaan sebanyak RM 66,236 juta bagi 
segmen perniagaan takaful am. Secara keseluruhannya ini menunjukkan 
ETB berjaya memintas STMB dengan mengaplikasikan konsep wakalah 
dalam operasi perniagaannya bermula tahun 1993 lagi. Walaupun begitu 
tidak dapat dinafikan faktor penggabungan syarikat Takaful Nasional Sdn 
Bhd (TNSB) bersama Maybank Takaful Berhad (MTB)27 menjadikan 







                                                 
27 TNSB dan MTB adalah nama sebelum proses penggabungan menjadikan satu entiti 
perniagaan iaitu Etiqa Takaful Berhad  
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Jadual 1: 
















STMB 4,118,880 276,294 433,007 
ETB 5,992,933 342,530 4,219,922 
Sumber: Laporan Kewangan Tahunan Bagi Tahun 2009 STMB Dan ETB 
 
Tambah pula, trend penggunaan konsep wakalah telah bermula selepas 
pengendali takaful yang kedua hinggalah yang kesembilan. Hal ini amat 
berbeza sekali apabila MPS di BNM telah membenarkan pengendali 
takaful yang kedua diberi lesen oleh BNM iaitu Etiqa Takaful Berhad 
(ETB) (http://www.etiqa.com.my)28 untuk menggunakan model wakalah 
dalam operasi perniagaannya. Konsep wakalah ini juga telah diikuti oleh 
setiap pengendali takaful selepas itu. Akhirnya semua pengendali takaful 
mengguna pakai konsep wakalah dalam urus niaga takaful di Malaysia 
 
Kaedah pemasaran menggunakan agensi adalah sangat berkesan dan 
membolehkan syarikat mempercepatkan penerokaan pasaran serta 
keuntungan. Jika dahulu bancatakaful29 adalah kaedah yang paling 
berkesan, tetapi kini konsep wakalah atau agensi adalah kekuatan utama 
sesebuah syarikat takaful (Azim Mithani, 2010).30 Selain itu,  ia 
merupakan kaedah yang digunakan oleh semua syarikat insurans dan 
takaful bagi mengurangkan kos pengurusan syarikat. Ini adalah kerana 
yuran wakalah adalah berdasarkan kepada peratusan yang telah ditetapkan 
dalam kontrak takaful yang akan diambil daripada sumbangan peserta. 
                                                 
28 Sekarang telah dikenali sebagai Etiqa Takaful Berhad (ETB). ETB menggunakan konsep 
wakalah dalam operasi perniagaannya bermula tahun 1993 dan mempunyai lebih 23,000 
orang wakil (Takaful dan Insurans), 30 cawangan dan lebih 450 buah cawangan Maybank 
di seluruh Malaysia. 
 
29 Bancatakaful ialah kerjasama strategik antara pihak pengendali takaful dengan pihak 
bank. Menerusi kaedah ini, pihak bank akan menggunakan maklumat pelanggan yang 
sedia ada dan pelanggan baru bagi memasarkan produk takaful.  
30 Ketua Pegawai Eksekutif  Prudential BSN Takaful (PruBSN) tahun 2010. 
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Manakala Salim Majid Zain31 dari segi kualiti nasihat kepada pelanggan 
dan perkhidmatan selepas penyertaan takaful kepada pelanggan, dalam 
jangka masa panjang, pengendali takaful yang menggunakan agensi 
mampu bertahan lama untuk cemerlang. Menurut statistik dari BNM 
sehingga Mei 2010 terdapat 55,000 wakil takaful di seluruh Malaysia 
(www.takaful-malaysia.com.my).  
 
Mohamed Hasan Md. Kamil32 pula berpendapat perlaksanaan kaedah 
hibrid di STMB adalah merupakan kesinambungan kepada kaedah yang 
telah digunakan oleh STMB pada tahun-tahun sebelumnya. Mudharabah 
merupakan konsep yang bagus dan diteruskan dengan gabungan bersama 
konsep wakalah. Ini kerana persaingan yang kompetitif dalam industri 
takaful dan insurans (http://www.takaful-malaysia.com.my). Berdasarkan 
pengalaman beliau dalam industri insurans selama 20 tahun33 membuatkan 
beliau yakin untuk merangka beberapa produk permulaan berdasarkan 
konsep hibrid tersebut. Sehingga September 2009 agensi korporat di 
STMB adalah sebanyak 1500 syarikat. Beliau mensasarkan sebanyak 5000 
agensi korporat bagi segmen perniagaan takaful am dalam tempoh 3 tahun 
(http://www.takaful-malaysia.com.my). Manakala bagi segmen perniagaan 
takaful keluarga TFC yang ada adalah sebanyak 350 orang dan 
dijangkakan akan meningkat kepada 1000 orang penghujung tahun 2010 
(http://www.takaful-malaysia.com.my).34   
 
Menurut laporan tahunan 2008, Pengerusi Lembaga Pengarah STMB 
menyatakan model wakalah  telah diterima di negara-negara Timur 
Tengah dan semua pengendali takaful di Malaysia. Oleh yang demikian, 
STMB akan mengembangkan lagi kekuatan tenaga agensinya bagi 
                                                 
31 Ketua Pegawai Eksekutif  MAA Takaful tahun 2010. 
32 Ketua Pegawai Eksekutif STMB tahun 2007 hingga kini. 
33 Telah berkhidmat dalam bidang insurans sejak tahun 1987-2007. Mendapat Sarjana 
Muda Sains dalam Aktuari dan Sarjana Pentadbiran Perniagaan di University Of Lowa, 
USA. Felloe Of The Society Of Actuaries, USA., ahli Academy Of Actuaries Chartered 
Life Underwriter. Telah berkhidmat di Amerika Syarikat sebagai Aktuari dari tahun 
1987-1994. Pada tahun 1995 berkhidmat sebagai timbalan pengurus besar Malaysia 
National Insurance (MNI). Tahun 1996 telah berkhidmat di ING Insurans Bhd sebagai 
naib pengarah kanan dan ketua aktuari. Tahun 2004 Timbalan pengurus besar P.T. AIA 
Indonesia. Tahun 2005 Naib Pengarah Aktuari atau Kewangan AIA Hong Kong. April 
2006 telah dilantik sebagai pengarah eksekutif BIMB Holding Bhd. 1 April 2007 telah 
dilantik sebagai Ketua Pegawai Eksekutif Kumpulan Takaful Malaysia. 
34 STMB juga membuka penyertaan kepada individu bukan bumiputera bagi memohon 
menjadi wakil TFC mahupun agensi korporat di STMB.  
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mencapai matlamat perniagaan takaful untuk semua. Ini adalah di antara 
strategi STMB dalam mengembangkan operasi syarikat 
(http://www.takaful-malaysia.com.my).  
 
Merujuk kepada perbincangan di atas, ini dapat dibuktikan dengan 
peningkatan jumlah tenaga agensi berdasarkan Jadual 2: 
 
Jadual 2: 
 Statistik Perkembangan Industri Takaful Am Dan Takaful Keluarga 
Di Malaysia Dari Tahun 2005-2009 
 
 2005 2006 2007 2008 2009 
Bilangan Pengendali Takaful 5 8 8 8 8 
Bilangan Wakil Takaful 
(Agensi) 
14,059 15,194 43,843 60,197 88,895 
Agensi Takaful Keluarga 11,781 11,188 32,987 44,222 55,898 
Agensi Takaful Am 2,278 4,006 10,856 15,975 32,997 
Bilangan Cawangan 147 151 154 157 104 
Bilangan Pekerja 2,670 2,967 2,863 2,411 2,499 
Sumber : Bank Negara Malaysia (BNM) (http://www.bnm.gov.my) 
 
Berdasarkan Jadual 2, secara jelas menunjukkan peningkatan dalam tenaga 
agensi yang digunakan oleh pengendali-pengendali takaful di Malaysia. 
Peningkatan yang paling ketara ialah dari tahun 2008 hingga tahun 2009 
iaitu sebanyak 28,698 orang. Antara sebab peningkatan jumlah ini adalah 
kerana STMB telah mengguna pakai konsep hibrid iaitu perkongsian 
keuntungan (mudharabah) dan agensi (wakalah). Selain daripada itu, 
pertambahan tenaga agensi secara agresif setiap tahun merupakan strategi 
syarikat bagi penerokaan pasaran dan memberi persaingan yang sihat 
kepada setiap pengendali takaful. Tambahan pula, trend ini dilihat dapat 
mendekatkan diri peserta takaful dengan pengendali takaful melalui 
perantaraan agensi. Secara umumnya situasi ini menunjukkan 
perkembangan dalam industri takaful di Malaysia berkembang dengan 
persaingan yang sihat.  
 
Selain itu, jika dilihat dari segi jumlah cawangan yang diwujudkan oleh 
pengendali-pengendali takaful berkurang pada tahun 2009 sebanyak 53 
buah cawangan. Ini adalah kerana STMB telah melakukan pembaharuan 
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dalam strategi perniagaannya dengan mengurangkan jumlah cawangan di 
seluruh Malaysia tetapi digantikan dengan khidmat agensi (wakalah). 
Dengan kaedah ini STMB dapat mengurangkan kos pengurusan syarikat 
seterusnya dapat meningkatkan jumlah keuntungannya. Begitu juga 
dengan jumlah pekerja, kebanyakan pengendali takaful yang menggunakan 
konsep agensi akan cuma meminimumkan jumlah pekerjanya. Sebaliknya 
akan meningkatkan jumlah tenaga agensi supaya kos operasi syarikat akan 
berkurang. Inilah yang telah dilakukan oleh STMB.35 Oleh itu, jumlah 
tenaga kerja akan digunakan secara maksimum bagi menghasilkan prestasi 
kerja yang cemerlang (rujuk Jadual 1.2 menunjukkan jumlah keuntungan 
STMB bagi tahun 2001 hingga 2009). 
 
Kesan Perlaksanaan Konsep Hibrid Terhadap Produk Dan 
Perkhidmatan di STMB 
i) Kesan Terhadap Produk 
 
Secara umumnya produk yang ditawarkan oleh STMB dapat dibahagikan 
kepada dua kategori seperti berikut: 
1) Takaful Am36 
2) Takaful Keluarga37 
                                                 
35 Temu bual bersama Pegawai Pemasaran STMB pada 15 Mei 2010 dari jam 5:32 hingga 
6:50 petang. 
36 Takaful Am adalah suatu skim mengadakan perlindungan ke atas barang-barang tertentu 
seperti harta benda dan sebagainya dengan menyediakan suatu kumpulan wang yang 
disumbangkan oleh peserta yang menyertai skim ini. Kumpulan wang ini akan digunakan 
untuk membayar ganti rugi atau pampasan kepada peserta yang ditimpa musibah atau 
kemalangan. Di bawah perniagaan Takaful Am, STMB menawarkan pelbagai produk 
yang dipanggil Skim Takaful Am. Skim ini secara amnya berkuat kuasa untuk tempoh 
satu tahun dan tertakluk kepada pembaharuan. Skim ini menyediakan manfaat kewangan 
yang boleh digunakan untuk membaik pulih harta benda yang rosak, hilang atau musnah 
akibat ditimpa musibah. Manakala takaful keluarga merupakan skim yang mengandungi 
unsur simpanan dan pelaburan. Jumlah wang caruman yang disumbangkan secara 
beransur-ansur oleh peserta kan digunakan untuk membantu peserta yang ditimpa 
bencana seperti kemalangan atau kematian. 
37 Takaful Keluarga pula ialah skim yang memberi pampasan kepada diri peserta iaitu jika 
melibatkan kematian, keilatan kekal, penyakit kritikal dan kos perubatan. Pelan takaful 
ini mempunyai tempoh matang jangka panjang iaitu 10 tahun, 15 tahun, 20 tahun, 25 
tahun , 30 tahun, 35 tahun dan 40 tahun. Sebahagian besar daripada caruman peserta akan 
dimasukkan ke dalam akaun peserta (AP) dan selebihnya akan dimasukkan ke akaun khas 
peserta (AKP) bagi tujuan tabarru’. 
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Manakala perkhidmatan yang dimaksudkan di sini ialah kaedah 
menawarkan produk, kaedah memberi khidmat selepas jualan dan proses 
tuntutan oleh peserta apabila ditimpa musibah. Perlaksanaan konsep hibrid 
yang bermula secara berperingkat-peringkat pada tahun 2008 adalah bagi 
segmen perniagaan takaful am38, manakala bagi perniagaan takaful 
keluarga STMB telah menawarkan produk yang pertama berasaskan 
konsep hibrid ialah pada 3 Disember 2008 (http://www.takaful-
malaysia.com.my). 
  
Hasil maklumat yang diperoleh daripada temu bual responden dalam 
kalangan kakitangan STMB dapat dibahagikan kepada tiga kategori 39: 
 
a) Takaful Am40 
 
Bahagian takaful am dapat dibahagikan kepada empat kategori iaitu 
produk kepada individu persendirian41, korporat42, kejuruteraan43, dan 
komuniti44. 
                                                 
38 Temu bual bersama Ketua Cawangan STMB pada 20 Julai 2010 dari jam 2:00 petang 
hingga 4:30 petang.. Ianya bermula di cawangan Wilayah Persekutuan Kuala Lumpur dan 
Selangor. Kemudian setiap cawangan STMB membuka peluang perniagaan ini kepada 
syarikat-syarikat yang berminat untuk menjadi agensi korporat STMB.  
39 Produk yang masih ditawarkan,Produk yang tidak ditawarkan tetapi masih diteruskan dan 
Produk yang telah mengalami perubahan hasil penggunaan konsep hibrid 
40 Bagi kategori produk takaful am dapat dibahagikan kepada sasaran pasaran seperti  skim 
perlindungan yang ditawarkan bagi individu persendirian, organisasi atau korporat, 
bidang kejuruteraan dan golongan komuniti. 
41 Senarai semua produk yang masih ditawarkan bagi individu persendirian adalah seperti 
Skim Takaful Motor,Skim Takaful Kebakaran,Skim Takaful Baitul Sa’adah,Skim 
Takaful Kemalangan Diri,Skim Takaful Pemilik Dan Barangan  Rumah dan Skim 
Takaful Rumah Desa. 
42 Bagi kategori korporat atau organisasi pula skim yang masih ditawarkan adalah  Skim 
Takaful Pampasan Pekerja Asing,Skim Takaful Pelajar Sekolah Malaysia,Skim Takaful 
Marin,Skim Takaful Semua Risiko,Skim Takaful Tanggungan Pekerja,Skim Takaful 
Kecurian dan Skim Takaful Motor Komersil. Manakala bagi kategori korporat atau 
organisasi skim yang baru ditawarkan adalah Skim Takaful Kerugian Perniagaan,Skim 
Takaful Jaminan Kesetiaan,Skim Takaful Keluarga Berkumpulan,Skim Takaful 
Kemalangan Diri Berkumpulan,Skim Takaful Kewangan,Skim Takaful Kerugian 
Profesional. 
43 Skim perlindungan yang baru ditawarkan bagi bidang kejuruteraan adalah Skim Takaful 
Peralatan Elektronik,Skim Takaful Kebakaran,Skim Takaful Kerosakan Mesin,Skim 
Takaful Marin Kargo,Skim Takaful Kaca dan Skim Takaful Tangki Simpanan. 
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Daripada senarai produk-produk bagi segmen perniagaan takaful am di 
atas dapat dibuat kesimpulan bahawa, walaupun STMB telah membuat 
perubahan kepada aplikasi konsep hibrid, pengendali takaful ini masih 
mengekalkan produk yang ditawarkan kepada masyarakat. Walau 
bagaimanapun terdapat banyak produk baru yang ditawarkan bagi segmen 
perniagaan korporat dan organisasi. Ini mungkin kerana STMB cuba 
memperluaskan skop pasaran sedia ada bagi mengambil peluang 
perniagaan di sektor korporat. 
 
Menurut Ketua Cawangan STMB, semua produk telah mengalami 
perubahan dari segi akad dalam borang penyertaan kerana yuran 
pengurusan wakalah akan dikenakan bagi setiap bayaran sumbangan yang 
diberikan oleh pelanggan. Kadar upah wakalah tersebut telah ditetapkan 
bagi agen korporat STMB sama seperti yang telah digariskan oleh Bank 
Negara Malaysia (BNM) untuk industri takaful45. Walau bagaimanapun, 
jika pelanggan mendapatkan produk perlindungan takaful am di cawangan 
STMB maka tiada yuran wakalah dikenakan.46 Dalam hal berkaitan 
pelantikan agen bagi pemasaran skim takaful am, STMB hanya melantik 
agen korporat sahaja. Perkara ini agak berbeza dengan pengendali takaful 
yang lain seperti Etiqa Takaful Bhd (ETB) dan Takaful Ikhlas Sdn. Bhd. 
(TISB) yang mempraktikkan dua kategori agen iaitu agen individu dan 
agen korporat. Secara keseluruhannya tidak banyak perubahan yang 
berlaku dalam segmen perniagaan takaful am kerana STMB hanya 
menambahkan akad tambahan iaitu konsep wakalah  bagi peserta yang 
mendapatkan produk perlindungan melalui pihak agensi yang telah 
dilantik oleh STMB.  
 
b) Takaful Keluarga 
 
Bagi kategori produk takaful keluarga pula terdapat banyak perubahan 
yang telah dilakukan oleh STMB. Jika sebelum perlaksanaan konsep 
                                                                                                                
44 Skim perlindungan yang masih ditawarkan bagi komuniti adalah seperti Skim Takaful 
Infaq dan Skim Takaful Wakaf. 
45 Temu bual bersama Pegawai Pemasaran STMB pada 15 Mei 2010 dari jam 5:32 hingga 
6:50 petang. 
46 Walaupun yuran wakalah tidak dikenakan, bayaran sumbangan takaful adalah sama juga 
bagi pelanggan yang menggunakan khidmat agensi. Cuma yang membezakan ialah bagi 
yang menggunakan khidmat agensi, jumlah sumbangan yang diterima akan ditolak 
dengan yuran wakalah kemudian barulah dilaburkan mengikut konsep mudharabah. Ini 
bermaksud, bagi peserta yang mendapatkan produk takaful di STMB akan mendapat 
lebih kadar mudharabahnya kerana jumlah sumbangan tidak ditolak yuran wakalah.  
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hibrid ini, STMB hanya memasarkan produk perlindungan takaful 
keluarga melalui Eksekutif Pemasaran Takaful Keluarga (EPTK) sahaja.47 
EPTK yang berhadapan dengan masyarakat untuk menawarkan produk-
produk takaful telah diberikan latihan bagi membolehkan mereka memberi 
penerangan tentang kelebihan produk takaful keluarga di STMB dan 
menjelaskan sebarang persoalan yang dikemukakan oleh bakal peserta 
berkaitan sesuatu produk (Mohd Fadzli Yusof, 2006:144). Oleh sebab 
memasarkan produk takaful menggunakan EPTK, STMB perlu memberi 
gaji pokok, pihak pengurusan STMB telah menukar kaedah tersebut 
kepada menggunakan TFC atau sistem agensi.48  
 
Daripada hasil temu bual bersama kakitangan STMB, membolehkan 
senarai produk takaful keluarga yang tidak ditawarkan kepada peserta 
baru49 dan yang ditawarkan kepada peserta baru diperolehi50.  
Menurut laporan kewangan tahun 2008, Pengerusi Lembaga Pengarah 
STMB51 telah menyatakan bahawa STMB telah melancarkan kumpulan 
pertama produk bagi segmen perniagaan takaful keluarga yang 
menggunakan konsep hibrid pada 3 Disember 2008 iaitu MyMedicare, 
                                                 
47 Pegawai Pemasaran STMB (EPTK) ini perlu melalui proses temu duga kerja dan 
diberikan gaji pokok ditambah dengan pelbagai insentif kepada mereka. Pegawai 
pemasaran yang dilantik ini perlu mengikut segala arahan yang dikeluarkan oleh pihak 
STMB menerusi ketua cawangan tempat EPTK bertugas.  
48 Temu bual bersama Pegawai Pemasaran STMB pada 15 Mei 2010 dari jam 5:32 hingga 
6:50 petang. 
49 Produk takaful keluarga yang tidak ditawarkan lagi kepada peserta baru adalah seperti 
berikut:49Pelan Takaful Keluarga,Pelan Takaful Keluarga Untuk Pelajaran,Pelan Takaful 
Rawat,Pelan Takaful Siswa,Pelan Takaful Dana Pekarja,Pelan Takaful Hawa,Pelan 
Takaful Wiladah,Pelan Takaful Dana Saham,Pelan Takaful Dana Hana,Pelan Takaful 
Dana Tarbawi,Pelan Takaful Keluarga Berkelompok,Pelan Takaful Ma’asyi,Pelan 
Takaful Ma’asyi Berkelompok, dan Pelan Takaful Rawat Berkelompok. 
50 Manakala produk-produk takaful keluarga yang baru ditawarkan oleh STMB dapat 
dikategorikan seperti berikut: Produk Perlindungan dan Simpanan,Produk Perlindungan 
Kesihatan dan Produk Takaful Berkait Pelaburan Bagi produk perlindungan dan 
simpanan adalah seperti berikut50:Takaful mySiswa,Takaful mySinar,Takaful 
myImpian,Takaful myGemilang manakala bagi produk perlindungan kesihatan yang 
ditawarkan ialah :Takaful myMedicare dan Takaful myRawat.Bagi produk perlindungan 
takaful berkait pelaburan adalah seperti Takaful myInvest,Takaful myGraduan dan 
Investment Fund. 
51 Pengerusi Lembaga Pengarah STMB Tahun 2008,  Hadenan Abdul Jalil. 
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MySiswa, MyImpian dan MySinar.52 Kumpulan kedua produk telah 
dilancarkan pada 5 Mac 2010 dengan tiga produk utama iaitu MyInvest, 
MyGraduan dan MyGemilang. Produk yang baru dilancarkan ini adalah 
gabungan elemen perlindungan, simpanan dan pelaburan. Ianya mampu 
menarik minat masyarakat. Dengan pelancaran produk baru ini mampu 
memberi saingan kepada pengendali takaful yang lain dan dijangkakan 
kutipan sumbangan peserta sekurang-kurangnya sebanyak RM 20 Juta 
bagi tahun pertama (http://www.takaful-malaysia.com.my). Perlaksanaan 
produk ini melengkapkan keperluan rakyat Malaysia daripada menjamin 
masa depan yang cerah kepada anak-anak hinggalah kepada golongan 
berumur (http://www.takaful-malaysia.com.my).53 
 
Manakala menurut Pegawai Pemasaran STMB, penggunaan konsep 
wakalah ini juga telah menyebabkan banyak produk-produk takaful yang 
sedia ada tidak ditawarkan lagi kepada peserta baru.54 Manakala nilai 
penyertaan bagi produk yang baru adalah lebih tinggi dari sebelumnya. Ini 
memberi tekanan bagi masyarakat yang berpendapatan rendah dan 
sederhana untuk menyertai skim takaful yang berkonsepkan wakalah. 
Contohnya nilai minimum bagi penyertaan di segmen takaful keluarga 
bagi produk perlindungan individu myGraduan dan myInvest ialah RM 
100 sebulan. Sedangkan jika dibandingkan dengan produk sebelumnya 
yang tidak menggunakan konsep wakalah, STMB pernah menawarkan 
produk-produk takaful keluarga dengan bayaran sumbangan minimum 
bernilai RM10 sebulan.55 Menurut beliau juga, perubahan yang ketara ini 
dapat dilihat pada produk yang baru ditawarkan iaitu bayaran sumbangan 
minimum yang perlu dibayar kepada STMB adalah RM100 sebulan 
berbanding sebelum ini hanya RM10-RM50 sebulan.56. Sepatutnya STMB 
                                                 
52 Merupakan nama produk-produk terbaru STMB yang menggunakan konsep hibrid.  
53 Ketua Pegawai Eksekutif STMB 2010, Hasan Kamil. 
54 Semua produk dalam segmen takaful keluarga yang berasaskan mudhrabah tidak 
ditawarkan lagi kepada peserta baru, tetapi perlindungan bagi peserta yang telah 
menyertai produk tersebut tetap diteruskan sehinggalah kontrak perjanjian takaful tamat.  
55 Temu bual bersama Pegawai Pemasaran STMB pada 15 Mei 2010 dari jam 5:32 hingga 
6:50 petang. Antara produk yang hanya memerlukan sumbangan minimum RM 10 ialah 
Pelan Takaful Siswa, dan Pelan Takaful Dana Pekerja. Walau bagaimanapun pelan 
takaful ini tidak lagi ditawarkan kepada peserta baru. 
56 Temu bual bersama Pegawai Pemasaran STMB pada 15 Mei 2010 dari jam 5:32 hingga 
6:50 petang. Di antara produk yang hanya memerlukan sumbangan minimum RM 50.00 
ialah Takaful Dana Hana, Takaful Ziarah, Takaful Dana Tarbawi dan Takaful Wiladah.  
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mengekalkan produk sedia ada kerana syarikat mempunyai kelebihan dari 
sudut pemberian perkongsian keuntungan (mudharabah) yang tinggi 
kepada pelanggan berdasarkan jumlah penyertaan.  
 
Selain itu, menurut Pegawai Pemasaran STMB didapati bahawa kesan 
daripada perlaksanaan model wakalah ini akan mengurangkan jumlah 
caruman simpanan dalam AP bagi produk baru kerana bayaran wakalah 
diambil daripada sumbangan peserta. Ini bermaksud elemen simpanan 
dalam produk takaful keluarga menjadi rendah, selebihnya akan 
dimasukkan dalam tabarru’ dan yuran wakalah.  Walau bagaimanapun 
pihak peserta terlebih dahulu diminta untuk membenarkan yuran wakalah 
ini diambil dari wang caruman mereka seperti yang tertulis dalam borang 
permohonan.  
 
Berdasarkan dapatan maklumat di atas dapat dibuat kesimpulan bahawa 
semua produk hibrid takaful keluarga yang baru ditawarkan adalah 
merupakan aplikasi daripada gabungan konsep mudharabah dan wakalah. 
Semua produk yang ditawarkan melibatkan perubahan pada akad yang 
mana yuran wakalah telah dinyatakan. Bagi produk STMB yang tidak lagi 
ditawarkan ianya masih berkuatkuasa sehinggalah tamat sijil perlindungan 
berkenaan. Walau bagaimanapun produk tersebut tidak lagi ditawarkan 
kepada peserta yang baru. Hasil penelitian juga dapat dilihat tiada produk 
dalam takaful keluarga yang mengalami perubahan kecil tetapi semuanya 




Menurut Mufti Kerajaan Negeri Pulau Pinang,57 dari segi perkhidmatan, 
apabila STMB menggunakan model wakalah dalam operasi perniagaannya 
ia secara tidak langsung telah membuka peluang perniagaan kepada 
masyarakat yang berminat untuk menjadi wakil dan mengikut segala 
peraturan yang telah ditetapkan. Selain itu ianya juga memudahkan pihak 
pelanggan untuk berurusan dengan tidak perlu membuang masa dan kos 
untuk pergi ke cawangan STMB. Cara ini akan memudahkan pelanggan 
untuk berurusan bagi mendapatkan sebarang maklumat mengenai 
perlindungan yang diperlukan melalui pihak agensi pada bila-bila masa. 
Ini kerana bagi agensi yang ingin mendapatkan pelanggan yang banyak 
biasanya mereka akan beroperasi juga pada hari cuti umum. 
                                                 
57 Temu bual bersama Mufti Kerajaan Negeri Pulau Pinang, Hassan Ahmad bertempat di 
Pejabat Mufti Pulau Pinang pada 21 April 2010 jam 10:30 pagi hingga 11:50 pagi.  
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Manakala menurut Pengerusi MPS STMB,58 kesan daripada perlaksanaan 
konsep hibrid ini menyebabkan banyak pihak boleh menjadi wakil kepada 
STMB. Kaedah ini membolehkan masyarakat semakin mengenali sistem 
takaful seterusnya memudahkan mereka untuk mendapatkan produk dan 
perkhidmatan yang telah STMB tawarkan. Menurut Ketua Cawangan 
STMB, kaedah menggunakan wakil didapati adalah lebih berkesan dari 
aspek pemasaran dan khidmat pelanggan.59 Ini dapat dibuktikan dengan 
pencapaian kewangan STMB pada tahun 2008-2009 yang semakin 
meningkat. Walaupun peserta dikenakan bayaran yuran wakalah tetapi 
jumlah sumbangan adalah sama seperti berurusan dengan pihak cawangan. 
Ini mungkin kerana mereka lebih mengutamakan aspek mudah dan senang 
untuk berurusan dengan wakil.  
 
Antara kesan selepas perlaksanaan konsep hibrid terhadap perkhidmatan 
kepada pelanggan telah menyebabkan peningkatan yang mendadak dalam 
segmen perniagaan takaful am. Apabila STMB menggunakan konsep 
wakalah, wakil dari masyarakat bukan Islam juga telah menyertai STMB 
sebagai wakil takaful. Oleh itu, mereka boleh menawarkan produk takaful 
kepada pelanggan yang inginkan takaful. Biasanya bagi peniaga yang telah 
mempunyai perniagaan seperti pengedar motor dan kereta. Ini telah 
meningkatkan lagi jumlah peserta takaful.  Daripada temu bual yang 
dijalankan semua responden telah bersetuju bahawa konsep hibrid telah 
memberikan banyak kemudahan kepada masyarakat dalam mendapatkan 
produk perlindungan serta perkhidmatan yang diberikan. Perkara ini dapat 
disokong dengan peningkatan jumlah keuntungan bagi segmen perniagaan 









                                                 
58 Temu bual bersama Pengerusi MPS STMB Mohd Bakir Mansor bertempat di Islamic 
Banking and Finance Institute Malaysia Sdn. Bhd. (IBFIM) Kuala Lumpur pada 17 Jun 
2010 jam 10:45 pagi hingga 12:30 tengah hari. 
59 Temu bual bersama Ketua Cawangan STMB pada 20 Julai 2010 dari jam 5:32 hingga 
6:50 petang.  
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Jadual 4: 
 Jumlah Sumbangan Kasar Takaful Am STMB Dari Tahun 2008 
Hingga 2009 
 




Perbezaan Jumlah Sumbangan 68,253,000 
Sumber: Laporan Kewangan Tahunan STMB 2008 dan 2009  
 
Menurut ahli MPS Agro Bank60,  mutu perkhidmatan ini adalah 
berdasarkan kepada komitmen wakil tersebut. Jika wakil itu menjalankan 
tanggungjawabnya dengan penuh amanah dan jujur, diyakini wakil 
tersebut akan dapat memberikan khidmat yang terbaik berbanding 
menggunakan kaedah cawangan. Sebagai contoh, pihak pelanggan lebih 
mudah untuk berjumpa dengan wakilnya pada bila-bila masa tanpa 
mengira waktu. Tetapi ada juga wakil yang bersikap negatif seperti tidak 
menjelaskan dengan sepenuhnya perkara yang sepatutnya difahami oleh 
pelanggan. Ada juga wakil yang tidak menyerahkan wang pelanggan 
kepada pengendali takaful. Semua perkara ini akan menyebabkan 
masyarakat memandang rendah khidmat wakil takaful. Oleh itu, mutu 
khidmat kepada pelanggan ini adalah bergantung kepada seseorang wakil. 
Pihak pengendali takaful mestilah memilih mereka yang berkelayakan 
sahaja untuk menjadi wakil takaful contohnya mereka yang ada asas 
agama, seterusnya melatih mereka dengan bengkel dan kursus supaya 
mereka faham tugas wakil takaful yang sebenar seterusnya menjalankan 
tanggungjawab dengan terbaik. 
 
Selain itu, menurut beliau lagi, dengan menggunakan konsep agensi ini, 
mereka akan dapat bergerak lebih agresif kerana lebih ramai tenaga agensi 
akan digunakan dan mereka ditawar dengan pelbagai ganjaran apabila 
mencapai sesuatu sasaran. Mungkin lebih banyak tempat seperti di 
pendalaman akan mereka pergi untuk menawarkan produk takaful. Begitu 
juga, mereka lebih mudah untuk mempromosikan kepada sesiapa sahaja 
termasuk kawan-kawan, ahli keluarga dan masyarakat. Namun demikian, 
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menurut beliau, adalah penting mengekalkan hubungan yang lama dengan 
pelanggan. Tidak sekadar mereka masuk skim takaful tetapi kemudiannya 
keluar di pertengahan jalan. Ini amat merugikan pelanggan dan agama 
Islam itu sendiri. Oleh itu, wakil yang dilantik janganlah sekadar mengejar 
pelanggan tetapi tidak memberikan penerangan yang secukupnya supaya 
mereka betul-betul memahami skim takaful yang disertainya dan 
seterusnya menampakkan muamalah Islam yang cukup indah. Dengan cara 
ini barulah masyarakat tidak menyatakan takaful penipu, takaful sama saja 
seperti insurans konvensional atau bezanya mereka ada MPS. Semua 
perkara yang tidak baik tentang Islam tidak akan berlaku jika agen atau 
wakil ini melaksanakan tanggungjawab dengan penuh amanah dan jujur 




Objektif pertama telah dijawab melalui dapatan kajian perpustakaan dan 
temu bual yang telah dijalankan. Oleh itu dapat dirumuskan bahawa 
konsep yang terlibat dalam aplikasi hibrid di STMB ialah al-takaful, 
tabarru’, mudharabah dan wakalah. Manakala bentuk aplikasi hibrid yang 
digunakan dalam kontrak takaful di STMB adalah gabungan model 
mudharabah dan model wakalah. Ketiga-tiga responden kumpulan pakar 
tersebut juga menyatakan perlaksanaan konsep hibrid ini adalah harus 
selagi mana tidak ada unsur-unsur yang bertentangan dengan Syarak. 
Antara lain juga mereka semua sependapat supaya dijelaskan secara 
terperinci yuran wakalah yang dikenakan kepada peserta takaful. Kaedah 
ini amat penting bagi mengelak daripada berlakunya unsur ketidakpastian 
(gharar). Walau bagaimanapun terdapat juga pihak yang tidak menyokong 
perlaksanaan konsep wakalah dalam muamalat takaful. Adapun demikian, 
perlaksanaan konsep hibrid di STMB telah diharuskan oleh MPS, STMB 
kerana seluruh perlaksanaan yuran wakalah telah diperincikan dalam 
borang cadangan peserta.  
 
Dalam objektif kedua kajian ini telah menganalisis faktor-faktor STMB 
membuat perubahan bermula tahun 2008 dengan mengaplikasikan konsep 
hibrid dalam operasi perniagaannya. Dapat dirumuskan kepada tujuh 
faktor penyebab utama STMB membuat perubahan. Faktor-faktor ini 
adalah yang sering diungkapkan oleh pihak responden. Pertama ialah 
pengurangan kos pengurusan. Kedua ialah keadaan persaingan yang 
semakin kompetitif. Ketiga, arahan dari pihak pemegang saham. Faktor 
keempat ialah keyakinan pihak pengurusan STMB. Kelima latar belakang 
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Ketua Pegawai Eksekutif STMB. Keenam, kemerosotan keuntungan pada 
tahun 2007dan ketujuh ialah penerimaan masyarakat terhadap konsep 
wakalah atau agensi. Rumusan bagi dapatan kajian objektif yang ketiga 
ialah kesan terhadap pengaplikasian konsep hibrid dapat dilihat menerusi 
kesan terhadap semua produk dan perkhidmatan di STMB yang diberikan 
kepada peserta.  
 
Berdasarkan rumusan yang telah dibuat melalui dapatan kajian yang 
diperoleh beberapa implikasi dan cadangan dasar dapat dinyatakan. 
Implikasi dalam kajian ini telah dibahagikan kepada empat bahagian 
utama. Pertama ialah berkaitan implikasi konsep yang diaplikasikan oleh 
semua pengendali takaful di Malaysia. Kedua, tren pengendali takaful 
memasarkan produk-produk perlindungan adalah dengan menggunakan 
konsep wakalah. Ketiga, implikasi terhadap produk dan perkhidmatan 
yang ditawarkan kepada peserta takaful mengikut konsep hibrid yang 
diaplikasikan. Keempat implikasi kepada produk-produk baru yang 
ditawarkan menggabungkan tiga elemen utama iaitu perlindungan, 
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Pengaruh Skala Ekonomi Terhadap Produktivitas dan 
Efisiensi dalam Ekonomi Islam 
 
Rr. Forijati 






Skala ekonomi dan produksi massa (berskala besar) telah meningkatkan 
pertumbuhan ekonomi sejak beberapa abad yang lalu. Sebagian besar 
proses produksi saat inipun telah beberapa kali lebih besar dibandingkan 
yang terjadi selama abad ke sembilan belas. Pengaruhnya terhadap 
peningkatan skala aktivitas ekonomi secara umum adalah apabila 
increasing return berlaku, maka skala input dan produksi yang lebih besar 
akan menimbulkan produktivitas yang besar yang nantinya akan 
meningkatkan output perkapita dan standar hidup sebuah negara, dimana 
hal ini sebagian disebabkan karena penerapan skala ekonomis dalam 
produksi. Akan tetapi bila pada skala ekonomi yang mengakibatkan 
penurunan biaya produksi dalam jangka panjang, akan ditemukan  biaya 
rata-rata diatas biaya marginal, yang mengakibatkan produsen dalam 
persaingan sempurna akan menderita kerugian, dan akhirnya diinginkan 
bentuk pasar monopoli. Fungsi produksi menggambarkan hubungan antar 
jumlah input dengan output yang dapat dihasilkan dalam satu waktu 
periode tertentu. Dalam teori produksi memberikan penjelasan tentang 
perilaku produsen dalam memaksimalkan keuntungannya maupun 
mengoptimalkan  efisiensi produksinya. Dimana Islam mengakui 
pemilikian pribadi  dalam batas-batas tertentu  termasuk  pemilikan alat 
produksi, akan tetapi hak tersebut tidak mutlak. Ada tiga jenis kegagalan 
pasar dampak dari kegagalan manajemen pemerintah menjaga kestabilan 
ekonomi, sehingga intervensi kebijakan publik diperlukan yaitu pada saat 
terjadi increasing return to scale, eksternalitas dan pasar tidak sempurna. 
Ketiga hal tersebut akan berakibat berkurangnya kesejahteraan masyarakat 
juga berakibat inefisiensi, karena insentif untuk berinovasi berkurang. 
Diperlukan kebijakan pemerintah untuk mengatasi permasalahan yang ada 
termasuk juga skala ekonomi yang mengakibatkan terjadinya persaingan 
yang tidak sehat terhadap usaha mikro kecil menengah dengan usaha 
besar.  
 
Kata kunci:  skala ekonomi, produktivitas, increasing return to scale 




Semua perusahaan harus membuat 3 keputusan dasar  yaitu yang pertama 
berapa keluaran (output) yang akan diproduksi atau ditawarkan, kedua 
adalah bagaimana memproduksi keluaran (output) itu, dan yang ketiga 
adalah berapa masing-masing masukan (input) yang diminta. Produksi 
adalah sebuah proses yang telah terlahir di muka bumi semenjak manusia 
menghuni planet ini. Produksi sangat prinsip bagi kelangsungan hidup dan 
juga peradaban manusia dan bumi. Sesungguhnya produksi lahir dan 
tumbuh dari menyatunya manusia dengan alam (Adiwarman, 2007). 
Kondisi yang dialami perusahaan dalam jangka pendek menentukan apa 
yang mungkin terjadi dalam jangka panjang. Karena keputusan-keputusan 
(output) (penawaran) dalam jangka panjang itu tidak begitu mengalami 
batasan dibandingkan jangka pendek karena dua alasan: 1) Dalam jangka 
panjang perusahaan tidak mempunyai faktor produksi tetap yang 
membatasi produksinya pada skala tertentu. 2) Perusahaan bebas 
memasuki industri untuk mencari laba dan meninggalkan industri untuk 
menghindari kerugian 
 
Jangka Panjang mempunyai implikasi penting terhadap bentuk kurva-
kurva biaya. Dalam jangka pendek faktor produksi tetap pada akhirya 
menyebabkan biaya marginal naik seiring kenaikan keluaran (ouput). 
Namun itu tidak terjadi dalam jangka panjang. Karena skalanya tidak 
tetap, bentuk kurva biaya menjadi lebih kompleks dan lebih sulit 
digeneralisasi. Bentuk kurva biaya jangka panjang mempunyai implikasi 
penting terhadap kecenderungan cara sruktur industri berkembang seiring 
berjalannya waktu. Jika pola konsumsi tinggi, otomatis membutuhkan 
produktivitas yang tinggi pula. Sebaliknya bila pola konsumsi rendah 
mengakibatkan lemahnya produksi dan distribusi, bahkan menurunkan 
kinerja dan roda perekonomian. Namun tingginya pola konsumsi dan 
produksi dapat menyebabkan ketidakseimbangan pasar, menimbulkan 
penyakit-penyakit ekonomi seperti inflasi, instabilitas harga di pasaran, 
penimbunan bahan kebutuhkan pokok dan lain-lain. Demikian juga dengan 
produksi, dalam ekonomi Islam, produksi mempunyai motif kemaslahatan, 
kebutuhan dan kewajiban. Perilaku produksi merupakan usaha seseorang 
atau kelompok untuk melepaskan dirinya  dari kefakiran. Menurut Yusuf 
Qardhawi (1995), secara eksternal perilaku produksi dimaksudkan untuk 
memenuhi kebutuhan setiap individu sehingga dapat membangun 
kemandirian umat.  
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Pembahasan jangka panjang dengan meninjau perusahaan dalam tiga 
keadaan jangka pendek: 1) Perusahaan mendapatkan laba ekonomi. 2) 
Perusahaan mengalami kerugian ekonomi tetapi terus beroperasi untuk 
mengurangi atau meminimalkan kerugian tersebut 3) Perusahaan yang 
memutuskan untuk menutup usaha dan menanggung kerugian yang 
besarnya persis sama dengan biaya tetap. 
 
Produksi, Arah Jangka Panjang, Tinjauan Ulang  
 
Berbagai keadaan yang dihadapi perusahaan persaingan secara sempurna 
sewaktu mereka membuat perencanaan jangka panjang. Perusahaan yang 
berusaha mencari laba akan memproduksi sampai titik dimana pada titik 
itu laba dan biasa marjinal sama dalam jangka pendek. Jika membuahkan 
laba positf maka dalam jangka panjang akan ada dorongan terhadap 
perusahaan untuk memperluas skala pabrik mereka dan insentif bagi 
perusahaan baru untuk memasuki industri tersebut. Pada prinsipnya 
kegiatan produksi terkait seluruhnya dengan syariat Islam, dimana seluruh 
kegiatan produksi harus sejalan dengan tujuan dari konsumsi itu sendiri. 
Konsumsi seorang muslim  dilakukan untuk mencari falah (kebahagiaan) 
demikian pula produksi dilakukan untuk menyediakan barang dan jasa 
guna falah tersebut. Di bawah ini ada beberapa implikasi mendasar bagi 
kegiatan produksi dan perekonomian secara keseluruhan, antara lain: 1) 
Seluruh kegiatan produksi  terikat pada tataran nilai moral dan teknikal 
yang Islami (Hendri, 2003). 2) Kegiatan produksi harus menjaga nilai-nilai 
keseimbangan dan harmoni dengan lingkungan sosial dan lingkungan 
hidup dalam masyarakat dalam skala yang lebih luas. Selain itu, 
masyarakat juga berhak menikmati hasil produksi  secara memadai dan 
berkualitas. 3) Masalah ekonomi muncul bukan karena adanya kelangkaan 
sumber daya ekonomi untuk pemenuhan kebutuhan manusia saja, tetapi 
juga disebabkan oleh kemalasan dan pengabaian optimalisasi segala 
anugerah Allah, baik dalam bentuk sumber daya alam maupun manusia. 
Sikap tersebut dalam Al-Qur’an sering disebut sebagai kezaliman atau 
pengingkaran terhadap nikmat Allah sebagaimana tersurat dibawah ini: 
 
Allah-lah yang telah menciptakan langit dan bumi dan 
menurunkan air hujan dari langit, Kemudian Dia 
mengeluarkan dengan air hujan itu berbagai buah-buahan 
menjadi rezki untukmu; dan Dia telah menundukkan bahtera 
bagimu supaya bahtera itu, berlayar di lautan dengan 
kehendak-Nya, dan Dia telah menundukkan (pula) bagimu 
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sungai-sungai. 33.  Dan Dia telah menundukkan (pula) 
bagimu matahari dan bulan yang terus-menerus beredar 
(dalam orbitnya); dan telah menundukkan bagimu malam dan 
siang. 34. Dan Dia telah memberikan kepadamu 
(keperluanmu) dan segala apa yang kamu mohonkan 
kepadaNya. dan jika kamu menghitung nikmat Allah, tidaklah 
dapat kamu menghinggakannya. Sesungguhnya manusia itu, 
sangat zalim dan sangat mengingkari (nikmat Allah). (QS 
Surat Ibrahim 32 – 34) 
 
Hal ini berarti  bahwa prinsip produksi  bukan sekedar efisiensi, tetapi 
secara luas adalah bagaimana mengoptimalisasikan pemanfaatan sumber 
daya ekonomi dalam kerangka pengabdian manusia kepada Tuhannya. 
   
Kegiatan produksi dalam perspektif Islam bersifat altruistik sehingga 
produsen tidak  hanya mengejar keuntungan  maksimum saja. Produsen 
harus mengejar tujuan yang lebih luas sebagaimana tujuan ajaran Islam 
yaitu falah di dunia dan akhirat. Kegiatan produksi juga harus berpedoman 
kepada nilai-nilai keadilan dan kebajikan  bagi masyarakat.  Perusahaan 
yang menderita rugi hanya mau berproduksi jika penerimaan cukup untuk 
menutup biaya variabel. Apabila perusahaan dapat memproduksi laba 
operasi, perusahaan dapat mengurangi kerugian yang mungkin akan 
dideritanya apabila menutup usaha. Perusahaan semacam itu sama halnya 
dengan perusahaan yang mampu memperoleh laba, akan pula berproduksi 
sampai pada titik dimana P = MC. 
  
Andaikata perusahaan yang merugi itu tidak dapat menutup biaya variabel 
saat harus tetap beroperasi, mereka akan menutup usaha dan menanggung 
kerugian yang sama dengan biaya tetapnya. Keputusan perusahaan 
mengenai seberapa banyak produksi yang dihasilkan akan tergantung pada 
harga pasar bagi produknya serta bentuk-bentuk kurva biayanya, dimana 
kurva biaya jangka pendek memperlihatkan biaya yang ditentukan oleh 
skala pabrik saat ini. 
  
Keputusan jangka panjang masing-masing perusahaan dengan demikian 
tergantung pada kemungkinan biaya mereka pada berbagai skala operasi. 
Selain harus menganalisis berbagai teknologi yang akhirnya menghasilkan 
struktur biaya dalam jangka pendek, perusahaan harus pula 
membandingkan biaya mereka pada berbagai skala pabrik yang pada 
akhirnya menghasilkan pada biaya jangka pajang. Barangkali skala operasi 
yang lebih besar akan mengurangi biaya produksi dan memberikan 
K o n f e r e n s i  I n t e r n a s i o n a l | 463 
 
perangsang yang lebih besar lagi bagi perusahaan pencari laba untuk 
mengembangkan usaha. 
  
Kurva biaya jangka pendek, mengikuti secara langsung asumsi mengenai 
faktor produksi tetap. Ketika keluaran (output) meningkat melampau titik 
tertentu, faktor tertentu itu (yang lazimnya biasa dianggap skala pabrik 
tetap) menyebabkan hasil yang menurun bagi faktor-faktor lain dan dengan 
demikian menaikan biaya marjinal. Namun dalam jangka panjang tidak 
ada faktor produksi tetap, perusahaan dapat memilih skala produksi mana 
saja. Kurva biaya rata-rata jangka panjang perusahaan tergantung pada 
bagaimana biaya itu berubah bila skala operasinya berubah. Bagi 
perusahaan tertentu  bertambahnya skala atau ukuran akan mengurangi 
biaya. Bagi perusahaan lainnya peningkatan skala menjurus kearah 
inefisiensi dan pemborosan. Setidaknya ada 3 hal yang perlu kita 
perhatikan: 
a. Hasil meningkat saat skala bertambah atau skala ekonomi. Kenaikan 
skala produksi perusahaan menyebabkan biaya rata-rata per unit 
produksi menjadi lebih rendah; 
b. Hasil konstan saat skala bertambah, kenaikan skala produksi 
perusahaan tidak mempunyai pengaruh terhadap biaya rata-rata per unit 
yang diproduksi; 
c. Kenaikan skala produksi perusahaan menyebabkan biaya rata-rata per 
unit yang diproduksi menjadi lebih tinggi atau  skala disekonomi. 
 
Disamping itu pengaruh fungsi produksi, sifat fungsi produksi, merupakan  
faktor penentu struktur pasar yang  paling fundamental. Industri-industri 
yang fungsi produksinya menunjukkan keadaan increasing returns to scale 
(skala hasil meningkat), output-nya relatif besar dibandingkan dengan 
permintaan totalnya, jumlah produsen umumnya lebih sedikit sehingga 
tingkat persaingannya lebih ringan. Kecenderungan ini tidak ditemui pada 
industri-industri yang fungsi produksinya bersifat konstan (skala hasil 
konstan) atau decreasing returns to scale (skala hasil menurun) dengan 
tingkat output yang relatif kecil dibandingkan dengan permintaan total. 
Skala ekonomi tertentu bukan timbul dari teknologi saja melainkan juga 
dari ukurannya. Pada perusahaan yang sangat besar, mereka mampu untuk 
membeli masukan (input) secara besar-besaran dengan potongan harga. 
Mereka juga dapat memproduksi beberapa masukan (input) mereka sendiri 
dengan banyak penghematan dan itu jarang dijumpai pada perusahaan 
kecil dimana perolehan input yang terbatas menyebabkan biaya rata-rata 
cenderung tinggi serta berakibat pada tidak maksimalnya keuntungan 
perusahaan. 
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Secara teori perusahaan dalam jangka panjang dapat memilih skala operasi 
dimana mereka akan berposisi (lihat kurva biaya rata-rata jangka panjang 
/LRAC (gambar 1) dan contoh penghitungan yang memperlihatkan skala 
ekonomi dalam produksi telur (tabel 1)). Sekalipun demikian, pada 
umumnya industri perusahaan tidak harus menjadi raksasa untuk 
mewujudkan penghematan biaya dari skala ekonomi. 
 
Persaingan senantiasa mendorong perusahaan untuk memilih teknologi dan 
skala yang paling murah. Apabila keunggulan biaya muncul dari operasi 
yang skalanya lebih besar, perusahaan yang beralih ke skala itu akan 
mematikan perusahaan yang lebih kecil dan kurang efisien. Perusahaan 
yang ingin tumbuh ketika mencapai ukuran ”optimalnya” dapat berbuat 
begitu dengan membangun lagi pabrik yang serupa. Hal ini sering dialami 
oleh perusahaan mikro yang kalah bersaing dengan perusahaan besar 
karena keterbatasan input.  
 
Salah satu yang dilakukan oleh usaha kecil dalam hubungannya dengan 
skala ekonomi adalah, mereka dapat bermain dalam ”term” yang dibuat 
sendiri. Misalkan perusahaan susu sapi perah, mereka dapat membuat term 
tersendiri yaitu dengan bibit sapi yang cukup kualitasnya tetapi bisa 
terjangkau dengan dana yang dipunyai, obat-obatan yang tidak harus 
secara kimiawi tetapi dapat dibuat tersendiri berdasarkan resep dari orang 
tua, dan dalam hal pemasaran bisa dilakukan dengan berbagai cara tidak 
hanya menjualnya ke pabrik pengolahan susu tetapi juga dengan 
pemasaran langsung. Apabila mereka membuat sentra industri susu sapi 
seperti sebuah pengelompokan (cluster), mereka juga dapat membuat 
wisata susu sapi perah dengan menggandeng stakeholder setempat, 
sehingga menjadi pembelajaran dan juga wisata bagi masyarakat. Satu 
pertanyaan fundamental yang muncul, kapan petani gurem dapat 
meningkatkan skala produksinya dan mungkinkah mereka mampu tumbuh 
dan menjadi besar? Jawabnya adalah kalau pemerintah sudah memiliki 
kemauan politik untuk itu dan  ketika pemerintah sudah menyadari bahwa 
pembangunan yang dilakukan ini adalah demi mengangkat derajat hidup 
mayoritas rakyat yang marginal bukan demi menyejahterakan sejumlah 
kelas menengah dan elit politik tertentu. 
  
Dengan demikian, berdasarkan pertimbangan kemashlahatan (altruistic 
considerations) perilaku produksi semestinya tidak hanya menyandarkan 
pada kondisi permintaan pasar (given demand conditions) semata. Terlebih 
jika mengingat bahwa kurva permintaan pasar pada dasarnya tidak cukup 
memberikan data untuk sebuah perusahaan mengambil keputusan. Dalam 
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sistem konvensional, perusahaan diberikan kebebasan untuk berproduksi, 
namun cenderung lebih terkonsentrasi pada output yang memang menjadi 
permintaan pasar (effective demand) dimana kebutuhan riil dari 
masyarakat tidak dapat begitu saja mempengaruhi prioritas produksi 
sebuah perusahaan (Muhammad, 1997). 
 
Skala ekonomi  dan pengaruhnya terhadap produktivitas dan efisiensi 
 
Skala ekonomi dan produksi massa (berskala besar) akan  meningkatkan 
pertumbuhan ekonomi. Dengan asumsi bahwa increasing return berlaku, 
maka skala input dan produksi yang lebih besar akan menimbulkan 
produktivitas yang lebih besar pula. Produktivitas merupakan suatu konsep 
pengukuran rasio output total terhadap rata-rata input tertimbang. Contoh 
ini menerangkan bahwa peningkatan output per kapita dan standar hidup 
sebuah negara sebagian disebabkan oleh penerapan skala ekonomi dalam 
produksi 
 
a. Kondisi ketika terdapat penurunan biaya rata-rata dalam suatu 
industri karena adanya skala ekonomis yang besar 
  
Jika biaya produksi mengalami penurunan, maka perusahaan kompetitif 
dapat meningkatkan labanya dengan meningkatkan output nya. Akibatnya 
perusahaan pada persaingan sempurna dapat meningkatkan labanya secara 
tak terbatas dengan meningkatkan output nya. Dengan kata lain, dalam 
industri dengan biaya yang makin menurun, perusahaan yang pertama 
memasuki industri akan memperoleh keuntungan yang semakin meningkat 
seiring dengan makin berkembangnya perusahaan (skala ekonomi). 
  
Akibat dari situasi biaya yang terus menurun, satu atau beberapa 
perusahaan akan meningkatkan output nya sampai ia mempunyai porsi 
output yang cukup besar dari total output industri. Selanjutnya kompetisi 
antar industri akan menjadi bersifat persaingan tak sempurna. Mungkin 
ada monopolis tunggal yang akan mendominasi industri. Hasil akhir yang 
paling mungkin terjadi adalah beberapa penjual berskala besar yang 
mengendalikan sebagian besar output industri. Dalam ekonomi Islam 
terdapat perbedaan mendasar jika dibandingkan dengan perusahaan non-
Islami, terutama pada tujuannya. Lebih jelas Metwally (1992) bahkan 
mengatakan “perbedaan dari perusahaan-perusahaan non-Islami tak hanya 
pada tujuannya, tetapi juga pada kebijakan-kebijakan ekonomi dan strategi 
pasarnya”. Produksi barang dan jasa yang dapat merusak moralitas dan 
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menjauhkan  manusia dari nilai-nilai religius tidak akan diperbolehkan. 
Terdapat lima jenis kebutuhan manusia yang dipandang  bermanfaat untuk 
mencapai falah,  yaitu: 1) kehidupan; 2) harta; 3) kebenaran; 4) ilmu 
pengetahuan dan; 5) kelangsungan keturunan. Selain itu Islam juga 
mengajarkan adanya skala prioritas (dharuriyah, hajjiyah dan tahsiniyah) 
dalam pemenuhan kebutuhan konsumsi serta melarang sikap berlebihan, 
larangan ini juga berlaku bagi segala mata rantai dalam produksinya 
 
b. Pengaruhnya terhadap efisiensi pareto 
 
Efisiensi pareto atau optimalitas pareto adalah suatu kondisi dimana tidak 
mungkin ada perubahan yang akan membuat beberapa anggota masyarakat 
menjadi lebih diuntungkan (better off) tanpa membuat anggota masyarakat 
lain menjadi lebih dirugikan (worse off). Pada dasarnya efisiensi pareto 
tidak akan tercapai pada pasar terkoordinir dimana dalam produksi terjadi 
increasing return to scale dan penurunan biaya marginal, mengapa 
demikian?  
 
Selama biaya rata-rata berada diatas biaya marginal, produsen dalam pasar 
persaingan sempurna akan menderita kerugian  Akibatnya lebih diinginkan 
bentuk pasar monopoli oleh negara. Hal ini pada gilirannya akan berakibat 
pada berkurangnya kesejahteraan masyarakat (social welfare) selain juga 
berakibat pada terjadinya inefisiensi karena insentif untuk berinovasi 
berkurang. Perlu diingat bahwa posisi monopolis pada dasarnya selalu 
terancam oleh pesaing potensialnya terutama oleh pesaing yang mampu 
melakukan inovasi. Situasi ini akan diperburuk oleh melemahnya nilai 
rupiah, terlebih bila pemerintah gagal menciptakan kondisi sosial, ekonomi 
dan politik yang tidak kondusif bagi kestabilan rupiah. Satu hal yang jelas 
perusahaan dalam skala operasi yang kecil hampir tidak memiliki peluang 
ketika harus bersaing dengan perusahaan berskala yang besar. 
 
Penjelasan ini berlaku pula pada produk domestik yang tidak dapat 
bersaing dalam pasar dunia. Sebagai catatan: pasar harus memenuhi tiga 
pengujian sebelum dapat dikatakan optimal dari segi sosial. Pertama, tidak 
boleh ada persaingan tak sempurna dan tidak boleh ada produsen yang bisa 
mempengaruhi harga input. Kedua, tidak ada unsur eksternalitas yaitu 
proses dimana suatu perusahaan membebankan biaya sosial tanpa 
kompensasi bagi yang terkena atau memberi manfaat sosial tanpa bayar. 
Ketiga, agar hasil persaingan optimal, pemerataan kemakmuran harus 
sejalan dengan konsep masyarakat tentang keadilan. 
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Kegiatan produksi harus menjaga nilai-nilai keseimbangan dan harmoni 
dengan lingkungan sosial dan lingkungan hidup dalam masyarakat dalam 
skala yang lebih luas. Selain itu, masyarakat juga berhak  menikmati hasil 
produksi  secara memadai dan berkualitas. Jadi produksi bukan hanya 
menyangkut kepentingan para produsen (stockholders) saja  tapi juga 
masyarakat secara keseluruhan (stakeholders). Pemerataan manfaat dan 
keuntungan produksi bagi  keseluruhan masyarakat dan dilakukan dengan 
cara yang paling baik harus ditetapkan sebagai tujuan utama kegiatan 
ekonomi. 
 
Penemuan Skala Ekonomi Paul Krugman  
 
Menurut Krugman (peraih Nobel ekonomi 2008), sebuah produksi akan 
bisa dilakukan secara murah apabila unit produksi mencapai jumlah 
tertentu. Namun biaya produksi akan kembali naik jika jumlah barang 
produksi naik, yang artinya tidak lagi menghasilkan skala ekonomi. Untuk 
mencegah hal itu terjadi, sebuah pabrik baru bisa dibuat atau dibangun di 
lokasi lain atau di negara lain untuk meraih skala ekonomi. Pendekatan 
Krugman ini didasarkan pada premis bahwa makin banyak barang dan jasa 
yang diproduksi di satu pabrik yang sama, maka biaya produksinya akan 
lebih murah. Analisis sebagaimana dijelaskan tersebut diatas menghasilkan 
konsep skala ekonomi. 
 
Dalam tulisan Krugman itu disebutkan, sebelum teori Krugman  muncul, 
ada sebuah teori yang diciptakan David Ricardo pada abad  ke-19 yang 
terkenal dengan comparative advantage. Sebagai contoh, Indonesia yang 
memiliki upah buruh murah dan sumber daya alam pertanian (sebagai 
factor endowment atau keuntungan alamiah) akan lebih beruntung apabila 
fokus pada produksi sektor  pertanian. Di sisi lain, Amerika Serikat yang 
memiliki teknologi dan pengetahuan  lebih untung jika fokus memproduksi 
mobil. 
  
Akan tetapi, masalah ekonomi muncul bukan karena adanya kelangkaan 
sumber daya ekonomi untuk pemenuhan kebutuhan manusia saja, tetapi 
juga disebabkan oleh kemalasan dan pengabaian optimalisasi segala 
anugerah Allah, baik dalam bentuk sumber daya alam maupun manusia. 
Sikap tersebut dalam Al-Qur’an sering disebut sebagai kezaliman atau 
pengingkaran terhadap nikmat Allah (Adiwarman, 2007). Hal ini akan 
membawa implikasi bahwa prinsip produksi  bukan sekedar efisiensi, 
tetapi secara luas adalah bagaimana mengoptimalisasikan pemanfaatan 
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sumber daya ekonomi dalam kerangka pengabdian manusia kepada 
Tuhannya. 
   
Teori Ricardo itu tidak lagi bisa menjelaskan fenomena di abad ke-20  dan 
ke-21, ketika banyak negara bisa memproduksi barang dan jasa  yang sama 
dengan hanya sedikit perbedaan. Teori comparative advantage pun gugur. 
Gugurnya teori Ricardo didasari oleh pengembangan teknologi dan  
pengetahuan. Dengan teknologi dan pengetahuan, barang yang tadinya 
hanya bisa diproduksi satu negara tertentu akhirnya juga bisa diproduksi 
oleh negara lain. Hal ini semakin menyebar dikarenakan adanya 
globalisasi ekonomi, kemudahan tranportasi dan meningkatnya teknologi 
informasi. Selanjutnya, keadaan ini turut mendorong migrasi para pekerja 
perusahaan global. Negara yang akan menjadi pilihan investasi baru, untuk 
menghasilkan  skala ekonomi, adalah negara dengan skala ekonomi yang 
bisa  mendukung keberadaan unit produksi dalam jumlah besar. 
 
Ketika sebuah pabrik baru dibuat atau dibangun di lokasi lain ataupun di 
negara lain, sudah pasti dalam prosesnya memerlukan intervensi kebijakan 
publik dari pemerintah setempat demi menjaga kestabilan ekonomi. 
Berdasar pada fakta tersebut, apabila terdapat investasi dari asing masuk 
ke Indonesia, yang perlu diperhatikan adalah dipersiapkan dan 
dibangunnya dahulu skala ekonomi dan efisiensi. Teori dari Paul Krugman 
yang menyatakan bahwa dengan globalisasi, sebuah negara dapat 
berproduksi pada lokasi atau negara lain berkat kemudahan transportasi 
dan kecanggihan teknologi informasi. Tetapi dampak dari berpindahnya 
sebuah proses produksi ke negara lain bukanlah masalah sederhana yang 
bisa diabaikan begitu saja. Perusahaan besar setempat relatif akan mampu 
bertahan terhadap masuknya perusahaan-perusahaan asing berskala besar, 
karena mereka mampu menekan biaya jangka panjangnya melalui 
ekonomi skala. Namun, tidak demikian halnya dengan perusahaan kecil-
menengah yang menopang perekonomian sebagian besar penduduk di 
negara yang berkembang. Pada akhirnya, ancaman selanjutnya yang justru 
lebih mengkhawatirkan adalah terjadinya kegagalan pasar yang akan 
merugikan perekonomian negara tersebut sebagai akibat tidak sehatnya 
persaingan antar perusahaan. 
 
Berikut ini adalah contoh kasus biaya mingguan yang memperlihatkan 
skala ekonomi dalam produksi telur di kota kediri. Diilustrasikan ada 
sebuah perusahaan besar agribisnis pindah di kota kecil tersebut dan 
mendirikan perusahaan baru bernama ”A”  dan harus bersaing dengan 
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perusahaan lokal yang bernama ”B”. Berikut adalah contoh kalkulasi 
biayanya: 
 






15 jam tenaga kerja (nilai implisitnya Rp 
80.000/jam) 
Pakan, biaya variabel lainnya 
Biaya angkutan 
Biaya lahan dan modal untuk memproduksi 
telur 
 
Keluaran (output) total 
Rata-rata biaya 
Rp      1.200.000 




           
          1.770.000     
2.400 butir telur 
Rp   737,5/btr 
Peternakan A     
Tenaga kerja 
Pakan, biaya-biaya variabel lainnya 
Biaya angkutan 
Biaya lahan dan modal 
 
 
Keluaran (output) total 
Rata-rata biaya 
Rp        51.280.000 
             41.150.000 
   24.310.000 
           192.300.000 
                      
           309.040.000 
1.600.000 butir 
Rp 193,15,-/butir       
 
Dari angka-angka di atas dapat terlihat dengan jelas bahwa industri/petani 
kecil selalu kalah bersaing dengan industri/petani besar.  
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Gambar 1  : Perusahaan yang memperlihatkan skala ekonomi 
 
Kurva biaya rata-rata jangka panjang perusahaan memperlihatkan berbagai 
skala yang dapat dipilih perusahaan itu untuk beroperasi dalam jangka 
panjang. Sementara masing-masing skala operasi menentukan jangka 
pendek yang berbeda-beda. Kita dapat melihat bahwa perusahaan yang 
memperlihatkan skala ekonomi: dengan bergerak dari skala 1 ke skala 3 
akan mengurangi biaya rata-rata. Mencermati apa yang tersaji dalam 
ilustrasi diatas, solusi yang bisa ditawarkan antara lain:  
a. Keberpihakan pemerintah terhadap usaha skala kecil menengah, dengan 
kebijakan-kebijakan yang kondusif bagi perkembangan usahanya. 
Misalkan pendampingan UMKM, sistem pengelompokan (cluster), 
kemitraan dsb.; 
b. Usaha kecil-menengah yang akan bersaing dengan usaha skala besar 
harus bermain dalam “term” mereka sendiri, dan mencari ceruk pasar. 
c. Merencanakan keunggulan komparatif ekonomi dalam memanfaatkan 
peluang yang terbentuk oleh aturan main global, baik melalui 
persaingan yang sehat maupun kerjasama yang saling menguntungkan, 




Skala ekonomi dapat berpengaruh terhadap produktifitas perusahaan yang 
akan berpengaruh juga terhadap pertumbuhan ekonomi suatu daerah. 
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Beberapa implikasi mendasar bagi kegiatan produksi dan perekonomian 
secara keseluruhan, antara lain: pertama, seluruh kegiatan produksi terikat 
pada tataran nilai moral dan teknikal yang Islami. Kedua, kegiatan 
produksi harus memperhatikan aspek sosial-kemasyarakatan. Ketiga, perlu 
senantiasa diingat bahwa permasalahan ekonomi muncul bukan saja 
karena kelangkaan tetapi memiliki akar yang sangat kompleks. Apabila 
dalam industri terdapat penurunan biaya rata-rata karena adanya skala 
ekonomis yang besar, maka perusahaan akan meningkatkan porsi output 
nya yang cukup besar dari total output industry. Dampak yang muncul 
adalah terjadinya persaingan yang tidak sempurna (monopoli), yang 
menguntungkan penjual berskala besar dan sebaliknya merugikan 
perusahaan dalam skala operasi yang kecil. Skala ekonomi juga 
berpengaruh terhadap efisiensi pareto terutama ketika pemerintah tidak 
memiliki kemauan politik untuk ikut campur tangan didalamnya. 
Sekalipun campur tangan pemerintah hanya sebatas sebagai stabilisator, 
memainkan peran dalam alokasi, dan peran distribusi, namun 
keterlibatannya akan menjadi prasyarat penting tercapainya kesejahteraan 
masyarakat.  
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Transaksi asuransi baik konvensional maupun yang syariah sangat besar 
dari sisi jumlah maupun nilai nominalnya.  Pelaku dan pengguna asuransi 
itu tentu saja kebanyakan adalah dari kaum muslim. Besar dan banyaknya 
transaksi asuransi itu sayangnya belum diiringi oleh pengetahuan kaum 
muslim tentang pandangan syariah atas asuransi itu.  Padahal setiap 
muslim berkewajiban terikat dan patuh kepada syariah dalam semua 
aktivitas dan transaksi yang dilakukan, termasuk dalam transaksi asuransi 
termasuk asuransi kesehatan. Bagi seorang muslim yang berkeinginan taat 
pada hukum syariah agamanya, menjadi penting mengetahui status hukum 
dari muamalah asuransi kesehatan. Untuk mengetahuinya, muamalah 
asuransi kesehatan itu harus dibedah secara rinci untuk mengetahui fakta 
muamalahnya dengan baik.  Setelah diketahui fakta muamalahnya akan 
bisa diukur dengan ketentuan syariah tentang muamalah tersebut dan 
ditentukan status hukumnya menurut kaca mata syariah Islam. Dalam kaca 
mata syariah Islam asuransi kesehatan menjadi bathil karena pertama, 
fakta yang ditransaksikan oleh asuransi kesehatan adalah berupa janji. 
Kedua bisnis asuransi kesehatan termasuk bisnis probabilitas, Ketiga 
Jaminan dalam asuransi kesehatan menurut Islam tidak sah, karena syarat 
keabsahan penjaminan adalah tidak boleh meminta imbalan. Keempat 
transaksi asuransi termasuk perdagangan, dan setiap perdagangan yang 
melanggar hukum syari’at Islam masuk kategori riba. Oleh karena itu perlu 
perbaikan sistem dalam pelayanan kesehatan kepada masyarakat selaku 
umat Islam dengan selain asuransi yang ada saat ini karena sudah menjadi 
kewajiban negara menjamin kesehatan warganya. Wallahu a’lam 
Bishowab. 
 
Kata Kunci: Asuransi Kesehatan, Islam, Kaum Muslim 
 
 
Asuransi kesehatan apakah perlu? Hal ini menjadi pertanyaan sekaligus 
mengiringi kebimbangan pada masyarakat di Era saat ini yang semua hal 
serba diasuransikan mulai dari barang berharga seperti rumah, mobil, 
properti, logam mulia, pendidikan termasuk kesehatan tentunya. 
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Pertanyaan ini juga tidak perlu menjadi kebimbangan bagi masyarakat 
khususnya umat Islam tatkala umat mengerti bagaimana Islam mengatur 
permasalahan asuransi ini. 
 
Kesehatan bukanlah segalanya, akan tetapi tanpa kesehatan segalanya itu 
tiada arti. Pada dasarnya setiap orang sangat mengidam-idamkan kondisi 
tubuh yang sehat. Mengapa demikian? Karena kesehatan merupakan 
kebutuhan dasar manusia. Kesehatan berperan penting dalam kehidupan 
setiap manusia, karena kesehatan merupakan salah satu faktor penentu 
kualitas sumber daya manusia, kesehatan sebagai suatu syarat untuk 
mewujudkan perkembangan jasmani, rohani (mental), dan sosial yang 
serasi, kesehatan sebagai syarat untuk melakukan aktivitas secara optimal 
dan pada gilirannya akan berpengaruh terhadap prestasi dan produktivitas.   
 
Kemiskinan dan penyakit terjadi saling kait-mengkait, dengan hubungan 
yang tidak akan pernah putus terkecuali dilakukan intervensi pada salah 
satu atau kedua sisi, yakni pada kemiskinannya atau penyakitnya. 
Kemiskinan mempengaruhi kesehatan sehingga orang miskin menjadi 
rentan terhadap pelbagai macam penyakit, karena mereka mengalami 
gangguan kesehatan seperti menderita gizi buruk, pengetahuan kesehatan 
yang kurang, perilaku kesehatan yang buruk, lingkungan pemukiman yang 
buruk serta biaya kesehatan yang tidak tersedia walaupun pendidikan dan 
kesehatan adalah hak warga negara yang diajamin oleh negara.  
 
Sebaliknya kesehatan mempengaruhi kemiskinan. Masyarakat yang sehat 
menekan kemiskinan karena orang yang sehat secara otomatis akan 
meningkat produktivitas kerjanya, pengeluaran berobatnya rendah, 
investasi dan tabungan memadai, tingkat pendidikan maju, tingkat fertilitas 
dan kematian rendah sehingga stabilitas ekonomi terkendali. Beberapa data 
empiris global menemukan hubungan sebagai berikut (PAMJAKI, 2005): 
o Kematian bayi keluarga miskin tiga kali lebih tinggi dari keluarga 
tidak miskin  
o Kematian balita keluarga miskin lima kali lebih tinggi dari keluarga 
tidak miskin. 
o Pertumbuhan ekonomi negara dengan tingkat kesehatan lebih baik 
(IMR antara 50-100/1000 kelahiran hidup) adalah 37 kali lebih tinggi 
dibandingkan dengan negara dengan tingkat kesehatan lebih buruk 
(IMR>150/1000 kelahiran hidup). 
 
Uraian tentang alasan pentingnya pelayanan kesehatan bagi masyarakat 
miskin, merupakan dorongan untuk mempercepat penanggulangan 
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kemiskinan dan keharusan mutlak untuk melaksanakan upaya peningkatan 
status kesehatan penduduk miskin. Apalagi, memasuki era globalisasi ini, 
untuk pertumbuhan ekonomi suatu negara dituntut daya saing yang 
memerlukan sumberdaya manusia dengan kuantitas dan kualitas tinggi. 
Penyelenggaraan pelayanan kesehatan bagi masyarakat miskin mempunyai 
arti penting karena 3 alasan pokok (BPSDM KEMENKES, 2013): 
a. Menjamin terpenuhinya keadilan sosial bagi masyarakat miskin, 
sehingga pelayanan kesehatan bagi masyarakat miskin mutlak 
mengingat kematian bayi dan kematian balita 3 kali dan 5 kali lebih 
tinggi dibanding pada keluarga tidak miskin. Di sisi lain 
penyelenggaraan pelayanan kesehatan yang baik bagi masyarakat 
miskin, dapat mencegah 8 juta kematian sampai tahun 2010. 
b. Untuk kepentingan politis nasional yakni menjaga keutuhan integrasi 
bangsa dengan meningkatkan upaya pembangunan (termasuk 
kesehatan) di daerah miskin dan kepentingan politis internasional untuk 
menggalang kebersamaan dalam memenuhi komitmen global guna 
menurunkan kemiskinan melalui upaya kesehatan bagi keluarga miskin. 
c. Hasil studi menunjukkan bahwa kesehatan penduduk yang baik, 
pertumbuhan ekonomi akan baik pula dengan demikian upaya 
mengatasi kemiskinan akan lebih berhasil. 
 
Semua sebab akibat terkait kemiskinan dan kesehatan secara sederhana 
dapat dikatakan bahwa apabila masyarakat dapat menunaikan ibadah 
sesuai syariat Islam secara menyeluruh maka secara otomatis kesehatan itu 
telah terpenuhi baik fisik ataupun psikologis sehingga akan berdampak 
pada kestabilan semua hal yang dikendalikan oleh sistem itu sendiri. 
 
Secara umum, konsep asuransi merupakan persiapan yang dibuat oleh 
kelompok orang yang menghadapi kerugian kecil yang tidak dapat diduga, 
kemudian kerugian tersebut ditanggung bersama termasuk resiko kerugian 
akan kesehatan (Murti, 1999). Pentingnya kesehatan menjadi bidikan 
beberapa badan usaha baik swasta ataupun negara untuk memberikan 
tawaran asuransi kesehatan kepada masyarakat. Masalahnya adalah 
bagaimana Islam memandang asuransi kesehatan itu sendiri? Asuransi 
ditinjau dari hukum Syari’at Islam mengharuskan untuk diteliti dari aspek-
aspek sebagai berikut (An-Nabhani, 20007): 
a. Fakta yang ditransaksikan oleh asuransi adalah berupa janji, sedangkan 
janji tidak termasuk ke dalam jenis barang atau jasa sehingga tidak 
dapat diperdagangkan sebab yang bisa ditransaksikan dalam jual dan 
beli hanya barang dan jasa. 
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b. Bisnis asuransi termasuk bisnis probabilitas, sebab jika tanggungan 
penjaminan melebihi estimasi angka kemungkinan kejadian seperti 
terjadi bencana pada perusahaannya maka asuransi tidak dapat akan 
sanggup membayar janjinya sehingga transaksi seperti ini adalah 
seperti layaknya transaksi mengundi nasib dengan anak panah atau 
dalam Islam disebut Azlam. 
c. Jaminan dalam asuransi menurut Islam tidak sah, karena syarat 
keabsahan penjaminan adalah tidak boleh meminta imbalan, sedangkan 
asuransi selalu meminta imbalan dengan pembayaran polis. 
d. Transaksi asuransi termasuk perdagangan, dan setiap perdagangan yang 
melanggar hukum syari’at Islam masuk kategori riba sehingga transaksi 
asuransi termasuk transaksi riba. 
 
Dengan meneliti secara mendalam sebenarnya nampak jelas bahwa 
asuransi baik untuk kesehatan ataupun menjamin yang lain bathil dengan 4 
aspek diatas.  
 
Pertama, asuransi kesehatan adalah transaksi, dimana asuransi tersebut 
merupakan kesepakatan antara dua pihak yang di dalamnya terdapat ijab 
dan qabul. Ijab dari pihak tertanggung dan qabul dari pihak penjamin. 
Agar transaksi tersebut sah menurut syariat Islam, maka syarat transaksi 
tersebut manurut syari’at Islam harus dipenuhi. Sedangkan syarat transaksi 
menurut syari’at Islam harus terjadi pada barang dan jasa. Sebab transaksi 
menurut syari’at Islam bisa terjadi pada barang dengan suatu kompensasi, 
seperti jual-beli saham, pembuatan perseroan dan sebagainya. Transaksi 
juga bisa terjadi pada jasa dengan suatu kompensasi (Ali, 2005) seperti 
transaksi ijarah atau terjadi pada jasa dengan kompensasi seperti transaksi 
pinjaman (ariyah). Janji penjaminan dalam asuransi menurut Islam 
bukanlah jasa, namun hanya menjadi salah satu akibat muamalah . 
 
Kedua, Pihak penjamin asuransi sebagai pihak penanggung telah 
memberikan janji kepada pihak tertanggung sesuai dengan syarat-syarat 
tertentu. Syarat tertentu itu termasuk penjaminan penyakit yang kiranya 
tidak terlalu merugikan perusahaan asuransi kesehatan akan dijamin, 
namun jika dirasa akan merugikan maka tidak misalnya pada penyakit 
AIDS, ARC, penyakit akibat bencana, peperangan dan kecelakaan 
(Oktalia, 2007). Padahal siapa yang bisa menjamin kesehatan kita 
kedepannya selain Allah mengingat kita tidak tahu apa sakit yang akan 
menyertai kita dimasa mendatang. Bila ditinjau dari segi jaminan, tentu 
jaminan tersebut harus memenuhi syarat-syarat yang dituntut oleh syariat 
Islam berkaitan dengan masalah jaminan (dhaman) agar jaminan tersebut 
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memenuhi syarat jaminan yang sah menurut syariat Islam. Jika tidak 
terpenuhi maka tidaklah jaminan tersebut syah menurut Islam. Secara 
harfiah atau bahasa, dhaman adalah suatu ikrar atau lafadz yang 
disampaikan berupa perkataan atau perbuatan untuk menjamin pelunasan 
hutang seseorang (Hamid, 2009). Dengan demikian, kewajiban membayar 
utang atau tanggungan itu berpindah dari orang yang berhutang kepada 
orang yang menjamin pelunasan hutangnya. Dalil-dalil tentang jaminan 
menjelaskan bahwa jaminan itu merupakan pemindahan hak seseorang 
kepada orang lain, dan bahwa jaminan tersebut merupakan jaminan atas 
suatu hak wajib dan tegas. Adalah jelas bahwa jaminan tersebut juga tanpa 
kompensasi (imbalan). Dalam kumpulan Hadits Riwayat Bukhari oleh 
Baqi, 2012 dalil Rasulullah SAW oleh Abu darda’ dari Jabir ia berkata 
“Rasulullah pernah tidak bersedia menyalatkan jenazah seorang laki-laki 
yang mempunyai hutang (semasa hidupnya), Rasulullah disodori 
jenazahnya lalu beliau bersabda: 
  
“Apakah ia mempunyai hutang? Mereka menjawab” Benar 
yaitu dua dinar’ Kemudian beliau menjawab”Shalatkan 
sahabat kalian Kemudian Abu Qathadah Al Anshary berkata 
biarlah hutangnya menjadi tanggunganku Ya Rasulullah. 
‘Maka beliau lalu menyalatkannya. Ketika Allah telah 
menaklukkan berbagai negeri di bawah kekuasaan 
Rasulullah, beliau bersabda “Aku lebih utama bagi setiap 
mukmin dari diri mereka sendiri. Maka barangsiapa yang 
meninggalkan hutang, akulah yang akan melunasinya dan 
barangsiapa yang meninggalkan warisan, maka harta 
warisan itu bagi pewarisnya’.”  (HR. Bukhari Muslim)  
 
Seperti inilah jaminan yang sah dimana pihak penjamin tidak mendapatkan 
kompensasi apa-apa namun keridhaan dari Allah ta’ala. 
 
Ketiga,  sebab jika tanggungan penjaminan melebihi estimasi angka 
kemungkinan kejadian seperti terjadi bencana pada perusahaannya maka 
asuransi tidak akan dapat sanggup membayar janjinya sehingga transaksi 
seperti ini adalah seperti layaknya transaksi mengundi nasib dengan anak 
panah atau dalam Islam disebut Azlam. 
 
Hai orang-orang yang beriman, sesungguhnya (meminum) 
khamar, berjudi, (berkorban untuk) berhala, mengundi nasib 
dengan panah, adalah termasuk perbuatan syaitan. Maka 
jauhilah perbuatan-perbuatan itu agar kamu mendapat 
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keberuntungan. (Q.S Al-Maidah ayat 90) dalam (Terjemah 
Alquran Depag, 2010) 
 
Keempat, Transaksi asuransi kesehatan termasuk riba, karena setiap 
perdagangan yang melanggar hukum syari’at Islam masuk kategori riba, 
sehingga transaksi asuransi termasuk riba 
Pada tataran aktual, dalam Islam, pelayanan kesehatan termasuk kebutuhan 
dasar masyarakat yang wajib disediakan oleh negara secara gratis (An-
Nabhani, 2007). Fasilitas kesehatan merupakan fasilitas publik yang 
diperlukan oleh rakyat. Semua itu merupakan kemaslahatan dan fasilitas 
publik (al-mashalih wa al-marafiq), yang wajib dipenuhi negara, sebab 
termasuk apa yang diwajibkan oleh ri’ayah (pengurusan) negara sesuai 
dengan sabda Rasul SAW. 
 
« ˶˶هَتي˶ع˴ر ْن˴ع ˲لو˵ؤْس˴م˴و ˴و˵ه˴و ˳عا˴ر ˵ما˴م˶إا» 
Imam adalah pemelihara dan dia bertanggungjawab atas rakyatnya (HR. 
al-Bukhari) 
 
Dengan memperhatikan poin-poin yang penulis sampaikan di atas, maka 
program asuransi kesehatan apapun bentuknya dengan jaminan adanya 
kompensasi dan transaksi yang tidak sesuai hukum Islam maka bathil. 
Asuransi kesehatan ini bukan hanya bermasalah secara konsep, tetapi juga 
keliru dari sisi kebijakan/politik ekonomi. (Ali, 2005). Oleh karena itu, 
program ini harus ditolak, bukan malah disosialisasikan. Hal ini 
merupakan momentum yang sangat baik bagi kita untuk kembali 
menengok konsep Islam, yakni bagaimana jaminan Islam terhadap setiap 
individu masyarakat dalam pemenuhan kebutuhan dasar dan bagaimana 
regulasi negara dalam mendorong setiap warganya untuk mendapatkan 
kesejahteraan. Refleksi atas realitas itu tidaklah sulit jika kita mau belajar 
pada sejarah, sejarah peradaban Islam, yakni sejarah semasa Rasulullah 
SAW memegang tampuk kepemimpinan. Hukum Islam tidak hanya 
berlaku pada zaman beliau saja tapi juga sampai akhir zaman karena telah 
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Menggagas Sukuk BMT untuk Pembiayaan Mikro Syariah 















Salah satu konsep kelembagaan dalam ekonomi dan keuangan Islam yang 
tengah berkembang pesat saat ini adalah sukuk. Sukuk dipandang sebagai 
alternatif yang lebih baik daripada berutang karena antara lain 
mengandung unsur kerja sama investasi, berbagi risiko dan keterlibatan 
aset yang juga mendasari penerbitan sukuk. Dengan karakter yang 
dimilikinya, sukuk memiliki kapasitas untuk menjadi instrumen pengelola 
excess and lack of liquidity. Oleh karena itu, sukuk sesungguhnya dapat 
menjadi jembatan yang menghubungkan bank syariah dan baitul maal 
tamwil (BMT). Sebagai lembaga keuangan syariah terbanyak di Indonesia, 
BMT berpotensi untuk menyerap likuiditas perbankan syariah untuk 
nantinya diberdayakan melalui pembiayaan sektor usaha mikro. Makalah 
ini mencoba menawarkan kajian yang menggagas sukuk BMT sebagai 
instrumen pembiayaan mikro syariah melalui linkage program antara bank 
syariah dan BMT. Makalah ini juga ingin menawarkan model usulan yang 
dapat diaplikasikan sehingga instrumen sukuk BMT dapat benar-benar 
menjadi jembatan yang menghubungkan sektor keuangan dan sektor riil 
serta menjadi instrumen yang rasional untuk menjawab isu likuiditas pada 
lembaga keuangan mikro (LKM) syariah. 
 
Kata kunci: Pembiayaan mikro syariah, sukuk, BMT, bank syariah, 
linkage program. 
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Salah satu konsep kelembagaan dalam ekonomi dan keuangan Islam yang 
tengah berkembang pesat saat ini adalah sukuk. Sukuk menjadi fenomena 
perekonomian global yang bersifat lintas agama, budaya, dan bangsa. 
Sukuk menjadi bagian yang tak terpisahkan dari sistem keuangan dunia. 
Sejumlah negara nonmuslim kini turut pula menerbitkan sukuk sebagai 
bagian dari kebijakan ekonomi nasional. Sukuk yang diusung oleh 
keuangan Islam terbukti mampu menunjukkan universalitasnya yang dapat 
diterima oleh masyarakat muslim dan nonmuslim.  
 
Sukuk dipandang sebagai alternatif yang lebih baik daripada berutang 
karena antara lain mengandung unsur kerja sama investasi, berbagi risiko 
dan keterlibatan aset (proyek riil) yang juga mendasari penerbitan sukuk 
(Ismal & Musari, 2010). Secara filosofis, sukuk adalah sertifikat 
kepemilikan atas suatu asset (proyek) yang dapat digunakan dalam skala 
besar untuk membiayai pembangunan. Sebagaimana prinsip dalam 
ekonomi Islam, maka sukuk juga dituntut untuk menjadi alat distribusi 
kekayaan dan pemerataan. Tantangan terbesar dari kelembagaan sukuk 
saat ini adalah bagaimana instrumen ini dapat menjadi jembatan yang 
menghubungkan sektor keuangan dengan sektor riil. Pada tataran tersebut, 
sukuk memiliki kapasitas untuk menjadi alat pengelola excess and lack of 
liquidity. 
 
Sebagai alat pengelola excess and lack of liquidity, sukuk berpotensi 
menjadi jembatan yang menghubungkan bank syariah dan baitul maal 
tamwil (BMT). BMT adalah lembaga keuangan syariah terbanyak di 
Indonesia. BMT berpotensi untuk menyerap likuiditas perbankan syariah 
untuk nantinya diberdayakan melalui pembiayaan sektor usaha mikro. 
Survei industri mikro yang dilakukan Badan Pusat Statistik (BPS) tahun 
2010 menunjukkan bahwa sumber permodalan usaha mikro didominasi 
oleh modal sendiri hingga 80,9%, sumber informal 13,86%, dan sumber 
formal 5,24%. Hal ini menunjukkan bahwa pelaku usaha sektor mikro 
yang mengakses lembaga pembiayaan, termasuk lembaga keuangan 
perbankan dan LKM, masih sangat kecil. Hal ini sekaligus juga 
menunjukkan bahwa pembiayaan perbankan terhadap sektor usaha mikro 
masih sangat kecil dan tidak sebanding dengan kontribusi usaha mikro 
terhadap sektor usaha dan serapan tenaga kerja di Indonesia. 
 
Mengacu data Kementerian Koperasi dan UKM (2014), usaha mikro 
sepanjang 2011-2012 memiliki pangsa 99,99% dari sebanyak 56.539.560 
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unit usaha dan menyerap hingga 90,12% dari total 110.808.154 tenaga 
kerja. Sedangkan yang masuk dalam kategori usaha besar hanya 
menguasai pangsa 0,01% dari seluruh unit usaha dan menyerap 2,84% 
tenaga kerja. Hal ini mengindikasikan bahwa BMT memiliki peluang pasar 
yang besar. Pasar keuangan mikro di Indonesia masih membutuhkan 
banyak lembaga keuangan yang ramah untuk melayani sektor usaha mikro. 
Pada tataran inilah keberadaan BMT diharapkan.   
 
Salah satu opsi logis yang mungkin dilakukan BMT untuk menghimpun 
dana dalam rangka meningkatkan pembiayaan bagi anggotanya adalah 
melalui penerbitan sukuk. Melalui kemitraan berupa sukuk linkage 
program, BMT dapat membidik bank syariah sebagai rabbul maal. Dalam 
konteks ini, sukuk menjadi instrumen yang rasional untuk menjawab isu 
likuiditas pada lembaga keuangan mikro (LKM) syariah. Sukuk dapat 
berperan sebagai instrumen pengelola lack and excess liquidity. Dengan 
menjadikan lahan atau bangunan sebagai underlying asset, BMT 
berpeluang untuk menerbitkan sukuk. Kinerja BMT yang baik dan dan 
sehat akan menjadi acuan dan pertimbangan bagi bank syariah untuk 
menjalin kemitraan.   
 
Mengingat potensi dan keunggulan sukuk yang besar untuk menjadi 
instrumen pengelola excess and lack of liquidity antara bank syariah dan 
BMT, maka makalah ini mencoba menawarkan kajian yang menggagas 
sukuk BMT sebagai instrumen pembiayaan mikro syariah melalui linkage 
program antara bank syariah dan BMT. Makalah ini juga ingin 
menawarkan model usulan yang dapat diaplikasikan agar instrumen sukuk 
BMT dapat menjadi jembatan yang menghubungkan sektor keuangan dan 
sektor riil. 
 
Gambaran BMT di Indonesia  
 
Di negara berkembang, koperasi dihadirkan dalam kerangka membangun 
institusi yang dapat menjadi mitra pemerintah dalam menggerakkan 
pembangunan untuk mencapai kesejahteraan masyarakat. Di Indonesia, 
koperasi dipandang sebelah mata. Koperasi kerap diidentikkan sebagai 
badan usaha yang dikelola tidak secara profesional, skalanya kecil, dan 
kerap merugi. Hal ini yang menyebabkan lembaga keuangan seperti 
perbankan enggan berhubungan dengan koperasi. Hal ini tidak lepas pula 
dari persepsi masyarakat bahwa perbankan cenderung hati-hati dalam 
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mengucurkan pembiayaan, sebaliknya koperasi cenderung mengabaikan 
risiko.  
 
Keberadaan BMT dalam perekonomian Indonesia dapat diilustrasikan 
sebagaimana keberadaan koperasi di Indonesia. Di masa lalu, kehadiran 
BMT memang merujuk pada aturan UU Nomor 25 Tahun 1992 tentang 
Perkoperasian sehingga status badan hukumnya adalah koperasi. Setelah 
diterbitkannya UU Nomor 1 Tahun 2013 tentang LKM, maka BMT kini 
berpayung hukum pada aturan regulasi ini. Dalam UU tersebut, LKM 
disebutkan sebagai lembaga keuangan yang khusus didirikan untuk 
memberikan jasa pengembangan usaha dan pemberdayaan masyarakat, 
baik melalui pinjaman atau pembiayaan dalam usaha skala mikro kepada 
anggota dan masyarakat, pengelolaan simpanan, maupun pemberian jasa 
konsultasi pengembangan usaha yang tidak semata-mata mencari 
keuntungan. Adapun yang dimaksud dengan pembiayaan dalam UU ini 
adalah penyediaan dana oleh LKM kepada masyarakat yang harus 
dikembalikan sesuai dengan yang diperjanjikan dengan prinsip syariah.  
 
Sedikit berbeda dengan koperasi yang fokus pada sektor keuangan dan 
sektor riil. Maka BMT sebagai lembaga keuangan syariah dituntut pula 
untuk mengemban misi sosial. Keberadaan BMT yang mengusung baitul 
maal dan juga baitul tamwil menjadikan lembaga ini tidak saja 
menyediakan jasa berbasis return bearing financing, tetapi juga harus mau 
menyediakan jasa return free financing dan charity program.  
 
Selain Bangladesh dan Afganistan, Indonesia diakui sebagai negara 
dengan aplikasi lembaga keuangan mikro syariah yang memiliki praktek 
baik. Beberapa pihak bahkan menilai bahwa model BMT di Indonesia 
adalah contoh terbaik dari keuangan mikro syariah di dunia. BMT 
diharapkan mampu menjawab kebutuhan akan hadirnya lembaga keuangan 
yang dapat meringankan beban ekonomi masyarakat dan mendorong 
munculnya kegiatan kewirausahaan dengan menghadirkan sistem 
keuangan yang mudah, tidak memiliki biaya tinggi, dan bebas riba. Dalam 
mengakses permodalan usaha, riba juga dapat terjadi pada daerah-daerah 
dengan penduduk muslim mayoritas. Hasil studi Rozalinda (2013) di kota 
Padang menunjukkan bahwa masyarakat setempat masih menggunakan 
jasa rentenir dalam mengatasi masalah permodalan. Hal ini disebabkan 
oleh: (1) Kebutuhan modal usaha maupun kebutuhan mendesak lainnya;  
(2) Prosesnya cepat, prosedur mudah, dan jangka waktu pelunasan relatif 
singkat; (3) Sulitnya mengakses lembaga keuangan bank dan nonbank; (4) 
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Kurangnya sosialisasi tentang keberadaan BMT; (5) Rendahnya kesadaran 
keagamaan untuk meninggalkan riba.   
 
Chapra (2000) menyatakan bahwa dalam rangka mengganti pembiayaan 
utang berbasis bunga, maka ada dua alternatif yang dapat digunakan, yaitu 
qardhul hasan dan pembiayaan penyertaan modal. Qardhul hasan adalah 
pembiayaan bersifat altruis dan bersifat terbatas karena berjangka pendek 
dan umumnya untuk membiayai bisnis skala kecil atau untuk 
menghilangkan kesulitan personal. Sebagian besar pembiayaan dalam 
perekonomian Islam akan berbentuk penyertaan modal dimana penyedia 
dana akan berbagi hasil rugi atau untung terhadap aktifitas yang 
dibiayainya.    
 
Meski BMT dinilai dapat menjadi jawaban atas kebutuhan masyarakat 
muslim pada sektor usaha mikro, namun BMT bukannya tidak memiliki 
persoalan. Sebagaimana pendapat Sukmana (2014) bahwa salah satu 
tantangan bagi LKM syariah saat ini adalah isu likuiditas, maka BMT 
selain menghadapi persoalan yang sama dengan koperasi secara umum, 
BMT juga menghadapi persoalan likuiditas. BMT membutuhkan sebuah 
instrumen yang dapat menjadi jembatan bagi BMT untuk bertemu dengan 
lembaga keuangan yang lebih besar. 
 
Mengutip pendapat Obaikdullah & Khan (2008) bahwa keuangan mikro 
adalah alat pengentas kemiskinan, maka BMT dapat dikatakan sebagai 
lembaga yang paling dekat dengan orang miskin atau yang berpenghasilan 
rendah. Melalui BMT, orang miskin atau yang berpenghasilan rendah akan 
terbantu untuk meningkatkan pendapatan rumah tangga, membangun aset, 
mengurangi kerentanan, menciptakan permintaan atas perbaikan mutu 
pendidikan dan kesehatan serta merangsang geliat ekonomi lokal. 
Mengingat keberadaannya yang strategis dengan sektor mikro atau orang 
miskin atau masyarakat berpenghasilan rendah, maka BMT membutuhkan 
instrumen pendanaan untuk dapat membiayai sektor riil. 
 
Sukuk BMT untuk Pembiayaan Mikro Islam  
 
Iqbal & Mirakhor (2008) menyatakan sukuk adalah merepresentasikan 
kepemilikan atas sebuah aset yang proporsional dalam jangka waktu 
tertentu ketika resiko dan pengembalian yang berhubungan dengan aliran 
kas yang dihasilkan oleh underlying asset dalam sebuah kumpulan modal 
diserahkan kepada pemegang sukuk (investor). Sukuk mirip dengan 
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obligasi konvensional karena sukuk juga merupakan instrumen surat 
berharga yang memberikan level pengembalian yang dapat diperkirakan. 
Perbedaan mendasar antara keduanya adalah obligasi merepresentasikan 
utang murni dari yang menerbitkan, sedangkan sukuk merepresentasikan 
bagian kepemilikan dalam aset atau proyek yang ada atau yang telah 
ditentukan. Selain itu, obligasi menciptakan hubungan peminjam dengan 
yang meminjam. Sedangkan sukuk tergantung kepada karakteristik 
kontrak yang mendasarinya. Menurut Ayub (2009), sukuk saat ini telah 
menjadi alternatif pendanaan beban pengembangan dan modal besar bagi 
entitas besar serta memfasilitasi lembaga keuangan Islam dan investor 
dalam mengelola likuiditas. 
 
Inisiasi tentang sukuk BMT sudah dicetuskan sejak 2009. Asosiasi BMT 
Seluruh Indonesia (Absindo) pada 2011 telah membuat kajian tentang 
penerbitan sukuk tersebut. Menurut rencana, sukuk BMT akan memiliki 
tenor hingga 10 tahun serta akan digunakan untuk pembiayaan usaha 
mikro dan pengembangan BMT di Indonesia. Namun demikian, rencana 
tersebut hingga saat ini belum terealisasi. 
 
Lebih jauh, sukuk BMT memiliki potensi sebagai instrumen yang rasional 
untuk menjawab isu likuiditas pada LKM syariah. Menurut Musari (2010), 
sukuk memiliki fungsi investasi yang berpotensi untuk mengelola secara 
alamiah penawaran dan permintaan uang beredar. Sukuk yang dengan 
karakter khasnya berpotensi mengelola lack and excess liquidity sekaligus 
menjadi instrumen yang mengintermediasi sektor riil dan sektor keuangan. 
Oleh karena itu, sukuk BMT berpotensi menjadi jembatan yang 
mempertemukan bank syariah dan BMT untuk menyalurkan pembiayaan 
mikro bagi sektor mikro yang merupakan sektor usaha mayoritas dalam 
perekonomian Indonesia.  
 
Menurut Zadjuli (2007), sistem ekonomi Islam yang holistik bertugas 
untuk memerangi kebodohan, kemiskinan, kesakitan, dan kebatilan. 
Sejalan dengan ini, menurut Mughni (2009), program pembiayaan 
keuangan mikro dalam Islam merupakan aksi nyata dalam upaya 
mengurangi atau mengentas problem sosial kemiskinan yang dapat 
menjerumuskan umat kepada kekufuran. Oleh karena itu, segala kegiatan 
yang bersifat mendukung dan menunjang program LKM syariah 
merupakan bagian integral yang tidak terpisahkan dari tauhid dan 
keimanan kepada Allah SWT. 
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Menurut Obaikdullah & Khan (2008), sejumlah besar studi tentang 
kemiskinan menunjukkan bahwa menjauhkan orang miskin atau yang 
berpenghasilan rendah dari sistem keuangan menjadi faktor utama yang 
berkontribusi terhadap ketidakmampuan mereka untuk berpartisipasi 
dalam proses pembangunan. Oleh karena itu, membangun sistem keuangan 
inklusi harus menjadi tujuan utama para perencana kebijakan di seluruh 
dunia. Sementara itu, pembiayaan mikro dan keuangan syariah memiliki 
banyak kesamaan. Islam menekankan etika, moral, sosial, dan agama 
untuk mempromosikan kesetaraan dan keadilan bagi kehidupan 
masyarakat. Prinsip untuk membangun bagi risiko (risk sharing), adanya 
hak dan kewajiban individu, hak kepemilikan, dan taat kontrak adalah 
bagian dari kode etik Islam dalam sistem keuangan. Dalam hal ini, banyak 
elemen dalam keuangan mikro yang konsisten dengan tujuan yang lebih 
luas dari keuangan Islam. Masing-masing mengadvokasi pentingnya 
kewirausahaan, berbagi resiko, dan kepercayaan bahwa masyarakat miskin 
perlu mengambil peran dari kegiatan ini. Keduanya fokus pada 
pemberdayaan dan sosial. Keduanya mengadvokasi keuangan inklusi, 
kewirausahaan, dan bagi resiko melalui pembiayaan kemitraan. Keduanya 
melibatkan partisipasi kelompok masyarakat miskin.   
 
Menurut Obaidullah (2008), sistem perbankan dan keuangan yang 
berlangsung saat ini belum menyentuh aktifitas kelompok miskin. 
Hambatannya disebabkan oleh tingginya biaya untuk memperoleh 
pembiayaan (high cost of financing), tingginya biaya untuk memproses 
(high cost of processing), dan sistem jaminan (system of collaterals). 
Adapun titik tolak yang menjadi tantangan untuk mengakhiri kemiskinan 
adalah menciptakan kekayaan melalui pengembangan usaha mikro. 
Pembiayaan keuangan mikro adalah masukan kritis dalam proses 
penciptaan kekayaan. 
 
Model Usulan: Sukuk BMT dengan Linkage Program 
 
Sejalan dengan semangat keuangan inklusi yang dicanangkan oleh otoritas 
jasa keuangan, pengembangan sektor jasa keuangan syariah di Indonesia 
menghadapi sejumlah tantangan. Tantangan tersebut utamanya adalah 
bagaimana memperluas akses jasa keuangan syariah, meningkatkan 
kemampuan dalam melayani potensi pasar kelas menengah, serta 
meningkatkan kontribusi riil sektor keuangan syariah terhadap 
perekonomian Indonesia. 
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Linkage program antara BMT dengan bank syariah melalui instrumen 
sukuk BMT merupakan bentuk nyata dari upaya menjawab tantangan 
bagaimana menjadikan instrumen keuangan Islam dapat bermakna dalam 
menghubungkan sektor keuangan dengan sektor riil dan bagaimana 
menjadikan perbankan syariah lebih membumi dan secara substantif dapat 
membantu kebutuhan umat. Sukuk BMT merupakan cermin fungsi sukuk 
yang hakiki, yaitu sebagai alat distribusi kekayaan dan pemerataan. 
Bagaimanapun juga, mereka yang menjadi anggota BMT umumnya adalah 
penggiat sektor usaha mikro yang sesungguhnya kelompok mayoritas 
dalam sektor perekonomian nasional. Sejumlah akad yang diperkenankan 
dalam ekonomi Islam dapat dimanfaatkan untuk mengembangkan skim-
skim dari lembaga keuangan dan perbankan guna membantu komunitas 
yang berada dalam payung BMT, baik melalui akad tijarah (komersial) 
maupun akad tabarru’ (kebaikan).  
 
Adapun model usulan linkage program dalam kajian ini adalah dengan 
menjadikan BMT sebagai Special Purpose Vehicle (SPV) untuk 
menerbitkan sukuk dan menyerap likuiditas bank syariah (rabbul maal) 
untuk disalurkan kepada anggota BMT (mudharib). Model ini mengadopsi 
temuan Musari (2013) dalam sebuah koperasi konvensional gabungan 
kelompok petani (Gapoktan) kakao di Blitar yang menerbitkan sertifikat 
investasi kepada investor ritel untuk membiayai modal usaha Gapoktan. 
Mengadopsi temuan tersebut, maka BMT dapat diposisikan sebagai SPV 
yang menjadi fasilitator untuk menjembatani sektor keuangan (bank 
syariah sebagai rabbul maal) dengan sektor riil (anggota BMT sebagai 
mudharib) melalui pembiayaan mikro. 
 
Gambar 1 menunjukkan model usulan dengan menggunakan kontrak 
mudharabah. Sukmana (2014) menyebutkan bahwa sukuk mudharabah 
sudah diaplikasikan di wilayah Johor Malaysia dalam rangka 
mempercantik kota dengan menjadikan pendapatan pajak (tax revenue) 


































1. BMT dan bank syariah memiliki kesepakatan untuk bekerjasama dalam 
sukuk linkage program. BMT yang berperan sebagai SPV menerbitkan 
sukuk mudharabah dengan underlying asset berupa lahan atau 
bangunan milik BMT. 
2. Bank syariah membeli sukuk mudharabah. 
3. BMT atau SPV menyalurkan dana yang terhimpun dari penerbitan 
sukuk mudharabah kepada anggota BMT dengan mekanisme secara 
umum, yaitu dengan mudharabah atau murabahah. 
4. Anggota BMT membayarkan bagi hasil dari pembiayaan yang mereka 
peroleh dan mengembalikan pada tenggat waktu pengembalian kepada 
BMT. 
5. BMT atau SPV membayarkan bagi hasil kepada bank syariah dari 
pembiayaan yang diperoleh dari penerbitan sukuk mudharabah dan 
mengembalikan dana pokok pada maturity date.   
 
Gambar 2 menunjukkan model usulan sukuk dengan menggunakan 
kontrak mudharabah bil istisna’. Pada sukuk ini, pembiayaan disalurkan 
hanya pada anggota BMT yang memiliki kontrak buyer atas order 
Gambar 1. 
Skim Sukuk BMT Berakad Mudharabah 
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pembelian komoditas atau produknya. Kontrak inilah yang dijadikan 
underlying asset, selain lahan atau bangunan milik BMT, untuk 























1. BMT dan bank syariah memiliki kesepakatan untuk bekerjasama dalam 
sukuk linkage program. BMT yang berperan sebagai SPV menerbitkan 
sukuk mudharabah bil istisna’ dengan underlying asset berupa lahan 
atau bangunan milik BMT ditambah kontrak order dari buyer yang 
memesan komoditas atau produk tertentu pada anggota BMT. Order 
dapat diperoleh dari anggota BMT itu sendiri ataupun melalui BMT.  
2. Bank syariah membeli sukuk mudharabah bil istisna’.  
3. BMT atau SPV menyalurkan dana senilai kontrak order yang terhimpun 
dari penerbitan sukuk mudharabah bil istisna’ kepada anggota BMT 
yang membutuhkan pembiayaan dan yang telah menjaminkan kontrak 
order dari buyer.  
4. Anggota BMT memberikan komoditas atau produk yang telah dibuat 
kepada BMT (bila order diperoleh melalui BMT) dan kemudian BMT 
menyerahkannya kepada buyer yang berasal dari pasar domestik atau 
Gambar 2. 
Skim Sukuk BMT Berakad Mudharabah bil Istisna’ 
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internasional sekaligus mengurus pelunasan yang masih ditangguhkan 
oleh buyer. 
5. Anggota BMT menyerahkan komoditas atau produk yang telah dibuat 
kepada buyer (bila order diperoleh sendiri) yang berasal dari pasar 
domestik atau internasional sekaligus mengurus pelunasan yang masih 
ditangguhkan oleh buyer. 
6. Anggota BMT membayarkan bagi hasil dari pembiayaan yang mereka 
peroleh dan mengembalikan pada tenggat waktu pengembalian kepada 
BMT pasca pelunasan oleh buyer. 
7. BMT atau SPV membayarkan bagi hasil kepada bank syariah dari 
pembiayaan yang diperoleh dari penerbitan sukuk mudharabah bil 
istisna’ dan mengembalikan dana pokok pada maturity date yang 
menyesuaikan pada tenggat waktu kontrak order. 
 
Gambar 3 menunjukkan model usulan sukuk dengan menggunakan 
kontrak salam. Pada sukuk ini, pembiayaan disalurkan hanya pada anggota 
BMT yang mampu memenuhi fitur dan spesifikasi yang ditentukan secara 
jelas atas order yang diperoleh BMT selaku SPV. Kontrak inilah yang 
dijadikan underlying asset, selain lahan atau bangunan milik BMT, untuk 























Skim Sukuk BMT Berakad Salam 
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Keterangan: 
1. BMT dan bank syariah memiliki kesepakatan untuk bekerjasama dalam 
sukuk linkage program. BMT yang berperan sebagai SPV menerbitkan 
sukuk salam dengan underlying asset berupa lahan atau bangunan milik 
BMT ditambah kontrak order dari buyer yang memesan produk tertentu 
pada BMT.    
2. Bank syariah membeli sukuk salam.  
3. BMT atau SPV menyalurkan dana kepada anggota BMT yang mampu 
memenuhi order buyer.  
4. Anggota BMT menyerahkan produk sesuai fitur dan spesifikasi order 
kepada BMT.  
5. BMT menyerahkan komoditas atau produk yang telah dibuat kepada 
buyer yang berasal dari pasar domestik atau internasional.  
6. BMT membayarkan bagi hasil kepada bank syariah dari pembiayaan 
yang diperoleh dari penerbitan sukuk salam dan mengembalikan dana 





Isu likuiditas pada LKM syariah adalah persoalan nyata yang terjadi pada 
BMT. Sukuk BMT dibutuhkan sebagai instrumen pengelola excess and 
lack of liquidity antara bank syariah dengan sektor usaha mikro kecil 
(UMK) yang bernaung pada BMT. Dalam hal ini, sukuk berpotensi untuk 
menjembatani sektor keuangan (bank syariah) dengan sektor riil (anggota 
BMT).  
 
Dengan ragam akad yang diperkenankan dalam ekonomi Islam, maka 
sukuk BMT dapat memanfaatkan berbagai akad tersebut untuk membiayai 
sektor UMK dengan karakter khas yang dimilikinya. Mudharabah, 
istisna’, dan salam adalah sebagian dari kontrak yang dapat didesain untuk 
menerbitkan sukuk sesuai dengan kebutuhan dan karakter pembiayaan. 
Linkage program menjadi keniscayaan bila BMT akan bersinergi dengan 
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